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Abstrak 


Kedukaan merupakan fenomena universal yang dialami oleh manusia dari 
berbagai latar belakang kehidupan. Fenomena ini terjadi karena berbagai faktor, 
salah satunya adalah karena kematian orang-orang yang dikasihi. Kedukaan ini 
dapat mengakibatkan persoalan serius dan berkepanjangan dalam kehidupan 
manusia apabila manusia tersebut tidak mampu menghadapi dan melewatinya 
dengan baik. Oleh sebab itu, pendampingan bagi orang-orang yang berduka 
penting dilakukan, salah satunya adalah pendampingan pastoral kedukaan. 

Sampai saat ini, pendampingan pastoral kedukaan yang dilakukan oleh 
gereja-gereja di Indonesia, secara khusus gereja BNKP di Nias, masih 
meneruskan teologi dan pola pelayanan yang diwarisi dari para misionaris 
Eropa. Pada sisi lain, tradisi budaya lokal, yang sebenarnya memiliki akar bagi 
pendampingan warganya, belum dimanfaatkan dengan optimal bagi praksis 
pastoral kedukaan. Sementara itu, penelitian ilmiah dengan tema kedukaan 
masih sangat terbatas, sehingga pedoman untuk melakukan pendampingan 
pastoral kedukaan belum memadai. Akibatnya banyak orang yang tidak mampu 
menghayati dan melewati masa-masa kedukaannya dengan tuntas. Dalam 
bingkai inilah penelitian dengan tema pendampingan pastoral kedukaan penting 
dilakukan, dengan mempertimbangkan berbagai budaya yang telah dan sedang 
bertemu serta berinteraksi di Nias. Inilah yang disebut dengan pendekatan 
interkultural dalam pendampingan pastoral kedukaan. Hal ini dilakukan dengan 
asumsi bahwa terdapat ruang interkultural yang belum digali dengan baik 
walaupun sebenarnya amat menolong bagi praksis pastoral kedukaan. 

Penelitian ini dilakukan selama dua tahun, baik secara formal maupun 
informal. Tahun pertama, penelitian informal, berfokus pada upaya mencari 
tahu, menggali, dan menemukan elemen-elemen dalam budaya lokal maupun 
dalam ajaran dan praksis gereja yang dapat dimanfaatkan dalam pengembangan 
praksis pastoral kedukaan. Pada tahun pertama ini studi kepustakaan banyak 
dilakukan untuk mendapatkan gambaran yang lebih lengkap, baik tentang Nias 
sendiri maupun tentang pendampingan pastoral. Tahun kedua, penelitian formal, 
masih meneruskan studi kepustakaan sebelumnya, dan pada saat yang sama 
melakukan penelitian lapangan untuk mendapatkan data sehubungan dengan 
tema penelitian ini untuk kemudian ditulis sebagai disertasi. 

Penelitian ini pada akhirnya menemukan bahwa ada ruang interkultural 
yang dapat dikembangkan menjadi pola pendampingan pastoral kedukaan 
dalam konteks Nias. Dengan demikian, hasil dari penelitian ini dapat menjadi 
acuan ilmiah bagi BNKP untuk merancang atau mengembangkan praksis 
pastoral kedukaan BNKP di Nias, baik dalam tataran teologi maupun dalam 
tataran praksis. 


Kata kunci: pastoral, interkultural, kedukaan, budaya, Nias, BNKP 
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Abstract 


Grief is a universal phenomenon experienced by people from various 
backgrounds of life. This phenomenon happens due to various factors: one of 
them is the death of loved ones. This grief can cause serious and prolonged 
problems in human life if it is not faced properly. Therefore, it is important to 
provide caring for people who are grieving, pastoral care on grief. 

Until today, the pastoral care on grief done by the churches in Indonesia, 
especially the BNKP church in Nias, still continues the theology and pattern of 
pastoral ministry inherited from European missionaries. On the other hand, the 
local cultural traditions, which actually have roots in caring for the people in the 
community, have not been optimally utilized for grief pastoral praxis. Meanwhile, 
scientific research on the theme of grief is still very limited, so the guidelines for 
conducting pastoral care on grief are inadeguate. As a result, many people are 
unable to experience their grief completely. It is, therefore, important to conduct 
research with the theme of pastoral care on grief, taking into account the various 
cultures that have met and interacted with in Nias. This is what is called an 
intercultural approach in pastoral care on grief. This will be done with the 
assumption that there are intercultural spaces that have not been properly 
explored even though they are very helpful for grief pastoral praxis. 

This research was conducted for two years, both formally and informally. 
The first year, informal research, focuses on investigating, exploring, and 
discovering elements in local culture as well as in church theology and praxis 
that can be used in the development of grief pastoral praxis. In this first year, 
many literature studies were conducted to obtain a more complete picture, both 
about Nias itself and about pastoral care. The second year, formal research, still 
continues the previous literature study, and in the same time doing the field 
research to obtain data related to this research to be written then as a 
dissertation. 

Finally, this research founds that there are intercultural spaces that can 
be developed as spaces for pastoral care on grief in the Nias context. Thus, the 
results of this study can become a scientific reference for BNKP to design or 
develop BNKP's pastoral practice on grief in Nias, both at the theological level 
and at the praxis level. 


Keywords: pastoral, intercultural, grief, culture, Nias, BNKP 
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Pendahuluan 


Latar Belakang dan Konteks Permasalahan 

Kedukaan merupakan pengalaman yang menyatu dengan kehidupan 
manusia tanpa pengecualian. Pengalaman ini terjadi di mana saja oleh karena 
berbagai faktor. Salah satunya adalah karena kematian anggota keluarga, kerabat 
dekat, atau orang-orang yang dikasihi. Secara umum, berbagai kebudayaan, 
peradaban, bahkan agama, menganggap kematian bukan sebagai suatu 
kehancuran atau akhir mutlak dari kehidupan manusia, melainkan sebagai 
“perubahan hidup”, semacam tahap dalam kontinuitas eksistensi.! 
Berkembanglah kemudian kepercayaan bahwa ada kehidupan di balik atau 
setelah kematian di dunia ini. Di pihak lain, ada juga tradisi yang menganggap 
kematian sebagai akhir dari semuanya, mati total, dan tidak perlu berharap 
bahwa akan ada kehidupan setelah kematian tersebut. Semua sudah berakhir 
pada saat kematian. 

Entah ada kehidupan setelah kematian atau pun tidak sama sekali, 
kematian tetap mendatangkan rasa duka bagi orang-orang yang ditinggalkan, 
terutama bagi mereka yang memiliki ikatan emosional dekat dengan orang yang 
meninggal dunia. Benar bahwa kedukaan pada dasarnya bukanlah penyakit, 
tetapi dapat menimbulkan persoalan serius apabila tidak tertangani dengan baik. 


Menurut Totok S. Wiryasaputra, beberapa persoalan dimaksud antara lain: 


1 Louis Leahy, Misteri Kematian: Suatu Pendekatan Filosofis (Gramedia Pustaka Utama, 
1998), 8. 


munculnya kedukaan patogenik yang kronis, menahun, dan berkepanjangan, 
serta terganggunya fungsi-fungsi kehidupan dan kepribadian orang yang 
berduka.2 Fenomena seperti ini dapat terjadi di mana saja. Siapa pun dapat 
mengalami persoalan serius, apabila tidak berhasil mengelola kedukaannya 
dengan baik. Oleh sebab itu, upaya untuk menolong orang-orang yang 
mengalami kedukaan menjadi amat penting. 

Berbagai cara dilakukan untuk menangani kedukaan, baik kedukaan 
sendiri maupun kedukaan orang lain. Setiap orang memiliki cara sendiri untuk 
menangani kedukaannya. Cara setiap orang amat dipengaruhi oleh pemahaman 
dan tradisi yang diterimanya sehubungan dengan kedukaan karena kematian 
orang yang dikasihi. Setiap tradisi, lokal ataupun global, memiliki pola masing- 
masing dalam menolong orang-orang menghadapi kedukaan. Ada cara yang 
mendorong para penduka menghadapi kedukaannya secara langsung, ada juga 
yang menghadapinya secara tidak langsung, tetapi ada juga yang 
membiarkannya begitu saja dengan asumsi bahwa rasa duka akan berhenti 


dengan sendirinya seiring perjalanan waktu.3 


2 Totok S. Wiryasaputra, Grief Psychotherapi - Psikoterapi Kedukaan (Yogyakarta: 
Pustaka Referensi, 2019), 201-202. 

3 Asumsi seperti ini banyak berkembang di tengah-tengah masyarakat, terutama ketika 
ada orang yang terluka karena tindakan orang lain. Pandangan seperti ini dimaksudkan supaya 
orang yang terluka melupakan begitu saja luka-lukanya sebab akan sembuh dengan sendirinya 
seiring perjalanan waktu. Solomon Schimmel membantah asunssi seperti ini, menurutnya 
dibutuhkan proses yang panjang untuk menyembuhkan dan memulihkan mereka yang terluka, 
dan penyesalan serta pengampunan memiliki kuasa yang besar dalam menyelesaikannya. Lih. & 
bnd. Solomon Schimmel, Wounds Not Healed by Time: The Power of Repentance and Forgiveness 
(New York: Oxford University Press, 2002). 


Dalam konteks pelayanan gereja, upaya ini dapat dilakukan melalui 
pendampingan pastoral kedukaan. Secara tradisional, pelayanan yang biasa 
dilakukan adalah kebaktian penghiburan yang umumnya diisi dengan nyanyian, 
doa, dan pemberitaan firman Tuhan, baik sebelum kematian (menjelang 
kematian), pada saat kematian dan penguburan, maupun setelah penguburan. 
Namun demikian, harus diakui bahwa pelayanan pendampingan yang dilakukan 
oleh gereja terhadap orang-orang yang berduka banyak yang belum sepenuhnya 
mampu memfasilitasi warganya untuk mengelola kedukaannya dengan baik. 
Pelayanan gerejawi yang dilakukan seringkali tidak sesuai dengan konteks 
pergumulan warga jemaat yang berduka, atau teologi operatif para pelayan 
mengenai kematian dan kedukaan belum memadai untuk menjawab pergumulan 
warga yang berduka. Dengan kata lain, pendampingan yang dilakukan oleh 
gereja belum efektif untuk menangani kedukaan warganya. 

Dalam pengalaman penulis mendampingi orang-orang yang berduka, baik 
selama menjadi pendeta jemaat (2006-2010) maupun selama menjadi dosen di 
STT BNKP Sundermann Gunungsitoli (2010-sekarang), banyak di antara mereka 
yang akhirnya tidak bisa atau belum menerima fakta kematian orang-orang yang 
mereka kasihi. Berikut adalah beberapa contoh kasus yang muncul karena 
kedukaan yang belum tertangani dengan baik. 

Ibu WG (65 tahun), kehilangan suaminya dalam sebuah kecelakaan mobil 
pada tahun 2012. Pada saat itu gereja melaksanakan kebaktian penghiburan 
dengan pemberitaan firman Tuhan yang isinya penegasan bahwa kematian 


suaminya merupakan rencana Tuhan, oleh sebab itu dia tidak perlu terlalu 


bersedih, sebaliknya harus merelakan kepergian suaminya dengan tetap 
bersukacita. Lalu, apakah persoalan ibu WG selesai dengan pelayanan gereja 
tersebut? Ternyata, ibu WG tidak bisa menerima fakta kematian suaminya 
tersebut, dia masih menyimpan rasa dukanya yang mendalam selama tujuh 
tahun, dan selama itu pula kondisi kesehatannya semakin memburuk. 

Ibu AZ (63 tahun) adalah seorang ibu (janda) yang terus menyangkal 
kematian suaminya sejak dua tahun yang lalu (2017). Pada saat itu, suaminya 
menderita suatu penyakit yang membuatnya harus dirawat di rumah sakit. Ibu 
AZ berharap suaminya dapat disembuhkan, tetapi harapannya itu sirna karena 
suaminya justru meninggal dunia di rumah sakit tersebut. Seperti biasa, gereja 
pun melaksanakan kebaktian penghiburan, tetapi tidak memberi kesempatan 
kepada ibu AZ (dan keluarga) untuk mengekspresikan kedukaannya dengan 
menarasikan ulang pengalaman hidup bersama dengan suaminya tersebut. 
Sampai saat ini, ibu AZ tidak menerima kematian suaminya, dan selalu berkata, 
antara lain: “seandainya dia masih hidup ... coba kalau dia ada di sini”. 

Seorang mahasiswi, LZ (21 tahun), menceritakan pengalaman dukanya 
ketika ayahnya meninggal dunia beberapa tahun yang lalu. Saat itu, dia masih 
duduk di bangku sekolah menengah (SMA) di kota Gunungsitoli. Menurutnya, 
tidak ada tanda-tanda bahwa ayahnya akan meninggal dunia, “Ayah saya terlihat 
sehat-sehat saja, masih bisa bekerja seperti biasa, masih sempat mengantar saya 
ke sekolah pagi itu,” demikian pengakuan LZ. Tetapi, dia begitu terkejut ketika 
dijemput dari sekolah dan diberitahu bahwa ayahnya telah meninggal dunia. 


Bagaimana dengan pelayanan gereja? LZ mengatakan: “Saya hanya ingat pendeta 


kami mengatakan bahwa ini semua rencana indah Tuhan dalam keluarga kami, 
dan bahwa ayah saya pergi ke Yerusalem baru.” Tetapi kemudian, LZ 
mengatakan bahwa Tuhan tidak adil karena terlalu cepat memanggil ayahnya 
padahal mereka masih membutuhkannya dalam keluarga. 

Kisah lain diceritakan oleh FG (23 tahun), seorang mahasiswa teologi 
yang kehilangan ibunya ketika dia akan menyelesaikan studinya. Saat itu dia 
sedang merampungkan penulisan skripsinya, dan akan diwisuda dua bulan 
setelah ujian skripsi. Dia sangat terkejut dan kecewa dengan kematian ibunya 
tersebut. Dia bertanya: “Mengapa ibu begitu cepat pergi dan tidak menunggu 
wisuda saya?” Alih-alih memberi kesempatan kepadanya untuk 
mengekspresikan kesedihan, kekecewaan, dan kemarahannya, gereja malah 
mengingatkannya bahwa sebagai calon pendeta (mahasiswa teologi) harus tegar 
menerima kematian ibunya. Apa yang terjadi kemudian? Sejak saat kematian 
ibunya dia menjadi perokok berat dan kehilangan motivasi dalam pelayanan 
gerejawi. 

Dari beberapa contoh kasus di atas, tampak bahwa mereka yang 
kehilangan orang-orang yang dikasihi belum diberi 'ruang' yang lebih luas untuk 
menghayati kedukaannya secara penuh. Akibatnya mereka belum menerima 
kematian anggota keluarga mereka tersebut. Persoalan-persoalan seperti ini 
semakin tidak terselesaikan karena kecenderungan gereja untuk 
mempertahankan pelayanan dengan pendekatan tradisional seperti telah 
disebutkan di atas, padahal konteks pergumulan warga jemaat dewasa ini sudah 


lebih kompleks. Oleh sebab itu, salah satu upaya yang dapat dilakukan untuk 


mendampingi orang-orang berduka adalah dengan memanfaatkan potensi 
pendampingan pastoral yang terkandung dalam tradisi budaya lokal tanpa 
menyingkirkan secara mutlak tradisi yang sudah diterima dan dilakukan selama 
ini secara khusus tradisi iman yang diwarisi dari para misionaris Eropa. 
Emmanuel Y. Lartey, seorang guru besar teologi dan pendampingan pastoral 
interkultural di Candler School of Theology dan Graduate Division of Religion, 
Emory University, Atlanta, USA, mengatakan bahwa dalam banyak kebudayaan, 
akar pendampingan pastoral dapat terlihat misalnya melalui kegiatan dan seni 
penyembuhan serta penguatan yang dilakukan oleh para imam-penyembuh pada 
zaman kuno.# Artinya, setiap kebudayaan memiliki potensi yang dapat digali dan 
dikembangkan untuk praksis pendampingan pastoral. Wiryasaputra, seorang 
ahli konseling pastoral kedukaan Indonesia, secara spesifik mengatakan bahwa 
leluhur-leluhur masyarakat lokal di Indonesia telah memiliki tradisi yang luhur 
yang diwariskan dari generasi ke generasi dalam mendampingi warganya yang 
berduka karena kematian anggota keluarganya. 

Tradisi seperti dikatakan oleh Wiryasaputra di atas dapat dilihat di 
berbagai masyarakat lokal di Indonesia. Tradisi masyarakat lokal tersebut dapat 
ditemukan di Nias, suatu kepulauan yang terletak di sebelah barat Pulau 
Sumatera. Dalam konteks Nias, tradisi budaya yang terkait dengan pengelolaan 


kedukaan dapat ditelusuri, misalnya, melalui tradisi ritus-ritus, molau hoho ba zi 


4 Emmanuel Yartekwei Lartey, In Living Color: An Intercultural Approach to Pastoral Care 
and Counseling, Second Edi. (London and Philadelphia: Jessica Kingsley Publishers, 2003), 16. 

5 Totok S. Wiryasaputra, Pendampingan Pastoral Orang Berduka (Yogyakarta: Pohon 
Cahaya & AKPI, 2019), xvii. 


mate (melantunkan litani ketika ada orang yang meninggal dunia),$ mangenu 
(meratap), dan molaya (menari),” dan berbagai tradisi lainnya sehubungan 
dengan kematian dan kedukaan. Persoalannya ialah tradisi-tradisi ini nyaris 
hilang oleh karena berbagai faktor, salah satunya yang paling berpengaruh 
adalah karena pengajaran kekristenan di Nias tentang kematian dan kedukaan.8 
Menurut W. Gulo, tokoh gereja yang juga budayawan Nias, tradisi ini telah 
digantikan dengan nyanyian gereja, doa, dan renungan singkat dengan maksud 
memberikan penghiburan bagi keluarga yang mengalami kedukaan. 
Persoalan-persoalan di atas terus terjadi sampai saat ini, di mana tradisi 
budaya lokal terus ditinggalkan. Tradisi budaya lokal masih belum dimanfaatkan 
secara optimal untuk mengembangkan praksis pastoral kedukaan. Penelitian 
dan publikasi terkait pendampingan pastoral kedukaan berbasis budaya lokal 
masih sangat sedikit. Ada kecenderungan untuk meninggalkan tradisi 
peninggalan para leluhur, ada semacam kekhawatiran atau ketakutan gereja 
akan munculnya sinkretisme kalau tradisi budaya lokal dimanfaatkan dalam 
pelayanan gereja.10 Muncul juga pandangan dan sikap yang menempatkan dan 
memperlakukan tradisi budaya lokal sekadar kegiatan sosial dan mengabaikan 


dimensi teologis yang terkandung di dalam tradisi tersebut, yang mungkin saja 


5 Johannes M. Himmerle, Lawaendrona: Si Pencari Kehidupan Abadi Hingga ke Bulan 
(Gunungsitoli: Yayasan Pusaka Nias, 2013), vii. 

7 W. Gul6, Benih yang Tumbuh 13: Banua Niha Keriso Protestan (Semarang: Satya Wacana 
Press, 1983), 206. 

8 Hammerle, Lawaendrona: Si Pencari Kehidupan Abadi Hingga ke Bulan, vii. 

9 Gul6, Benih Yang Tumbuh 13: Banua Niha Keriso Protestan, 206. 

10 Bnd. Alex Jebadu, Bukan Berhala!: Penghormatan kepada Leluhur (Penerbit Ledalero, 
2009), 146. 


memiliki potensi bagi pengembangan praksis pastoral. Tradisi budaya yang 
mengandung makna teologis, yang tidak berlawanan dengan iman Kristen 
(adiaphora), layak dipertimbangkan dalam praksis pastoral. Kecenderungan lain 
yang muncul adalah pemanfaatan tradisi budaya lokal dalam kerangka cultural 
tourism, termasuk untuk mengisi acara-acara pemerintah dan kegiatan-kegiatan 
keagamaan. Pemanfaatan seperti ini tidak salah, tetapi telah mereduksi 
sedemikian rupa tradisi budaya lokal menjadi sekadar acara-acara seremonial- 
kultural formalistis. Padahal, upacara atau ritus-ritus dalam tradisi budaya lokal 
penuh dengan simbol-simbol religius yang tidak boleh diabaikan. 

Teolog Indonesia di bidang teologi interkultural, Aguswati Hildebrant 
Rambe, melakukan penelitian atas ritus kematian dan kedukaan di Sumba dan 
Mamasa dengan pendekatan interkultural. Dalam penelitiannya, Rambe 
menemukan bahwa ketika berhadapan dengan realitas kematian dan kedukaan, 
pelayanan gereja-gereja di Indonesia masih amat terbatas dan lebih berfokus 
pada seremoni belaka, sebatas “doa dan kebaktian” tanpa didahului oleh 
percakapan pastoral.1! Oleh sebab itu, dibutuhkan kehadiran pastoral gereja 
dengan pendekatan interkultural dalam pelayanan kepada orang-orang yang 
berduka. Dalam konteks Indonesia, penekanan utama dari pendampingan 
pastoral interkultural ini lebih pada interaksi antara tradisi dan sistem nilai 


Kristen dengan simbol dan sistem nilai budaya-budaya dan agama-agama lokal 


11 Aguswati Hildebrandt Rambe, Keterjalinan dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi 
Interkultural dari Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba dan Mamasa (Yayasan 
Oase Intim, 2014), 29. 


di mana kekristenan hadir.12 Dalam kerangka ini, mendengarkan simbol budaya 
menjadi amat penting, sebab dengan demikian gereja tertolong untuk 
mendengar kebutuhan warganya ketika mereka berada dalam situasi duka. 
Itulah sebabnya Rambe melihat perlunya model pelayanan praksis dalam 
merespons kebutuhan warga gereja yang disebutnya sebagai “ritus Kristiani”, 
yaitu ruang spiritual yang dapat berbentuk tindakan dan partisipasi umat dalam 
mengartikulasi kegelisahan, kemarahan, ketakutan, bahkan harapan di bawah 
terang iman Kristen.13 Ruang-ruang spiritual ini diciptakan sebagai ruang-ruang 
pastoral yang dapat menjamin privasi dan kerahasiaan seseorang.14 

Di sisi lain, kekristenan yang ada saat ini tidak mungkin melepaskan diri 
dari kultur Kristiani yang diwarisi dari para misionaris dengan latar belakang 
kehidupan dan kebudayaan Eropa. Realitas ini dapat ditemukan di Nias. Tradisi 
kekristenan yang ada saat ini sudah diterima dan dihidupi dalam waktu yang 
cukup lama serta dianggap sebagai 'satu-satunya tradisi kekristenan yang paling 
tepat. Dengan kata lain, upaya penggalian kekayaan budaya lokal bagi 
pengembangan praksis pastoral kedukaan tidak berarti menyingkirkan semua 
tradisi kekristenan yang sudah ada selama ini hanya karena sudah diwarnai oleh 
kultur para misionaris. Pada saat yang sama, tradisi kekristenan yang berakar 
pada ajaran kitab suci tidak mungkin diabaikan. Tentu saja, penggunaan tradisi 


dan ajaran kekristenan berdasarkan kitab suci dilakukan dengan kesadaran 


12 Tbid., 348. 
13 (bid., 351. 
14 Tbid. 
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bahwa tradisi dan ajaran tersebut tidak terlepas dari warna kultur masyarakat 
atau dunia sekitar Alkitab. 

Sementara itu, penelitian tentang pastoral dalam konteks Nias masih 
amat sedikit. Pada tahun 2004, Otoriteit Dachi melakukan penelitian tesis 
dengan judul “Layanan Pastoral: Suatu Studi tentang Layanan Pastoral Pendeta 
dan Implikasinya terhadap Transformasi Pelayanan di Gereja BNKP”.15 Dalam 
tesisnya ini, Dachi menyoroti kualitas layanan pastoral para pendeta BNKP, 
terutama para pendeta yang melayani di jemaat. Menurutnya, kualitas layanan 
para pendeta BNKP perlu ditingkatkan lagi dengan mempertimbangkan berbagai 
faktor yang turut memengaruhinya, antara lain faktor motivasi dan faktor 
ekonomi. Penelitian Dachi ini sebenarnya masih menggunakan pendekatan lama 
yang mengandalkan kunjungan dan percakapan pastoral dengan model 
tradisional. 

Penelitian lain sehubungan dengan pastoral di Nias dilakukan oleh 
Alokasih Gulo dalam tesisnya “Pelayanan Pastoral BNKP dalam Konteks 
Perubahan Sosial Pasca Gempa Bumi 28 Maret 2005 di Nias.”16 Dalam tesis ini, 
Gulo mengetengahkan dinamika pelayanan pastoral BNKP berhadapan dengan 
perubahan sosial yang terjadi di Nias setelah peristiwa gempa bumi yang 


menghantam seluruh wilayah kepulauan Nias pada tahun 2005. Menurut Gul6, 


15 Otoriteit Dachi, “Layanan Pastoral: Suatu Studi tentang Layanan Pastoral Pendeta dan 
Implikasinya terhadap Transformasi Pelayanan di Gereja BNKP” (tesis M.Si. Universitas Kristen 
Satya Wacana, 2004). 

16 Alokasih Gulo, “Pelayanan Pastoral BNKP dalam Konteks Perubahan Sosial Pasca 
Gempa Bumi 28 Maret 2005 di Nias” (tesis M.Si. Universitas Kristen Satya Wacana, 2012). 


11 
BNKP perlu mengubah paradigma pelayanan pastoralnya dengan melibatkan 
disiplin ilmu lain, terutama ilmu sosial, dan dengan melibatkan profesi lain, 
dalam rangka mengefektifkan pelayanan pastoralnya di Nias. Pendekatan 
sosiologis menjadi dominan dalam penelitian pastoral ini. 

Dengan demikian, sejauh ini, belum ada studi atau penelitian sehubungan 
dengan kedukaan di Nias dengan pendekatan interkultural. Oleh sebab itu, studi 
dalam disertasi ini berfokus pada potensi pengembangan praksis pastoral 
kedukaan interkultural dalam konteks masyarakat Nias. Studi ini berangkat dari 
gagasan awal bahwa - sebagaimana telah disebutkan sebelumnya - konteks 
suatu masyarakat tidak pernah berdiri sendiri tanpa relasi dan interaksi dinamis 
dengan konteks lain. Tradisi-tradisi kultur yang saling berinteraksi tersebut akan 
didiskusikan secara kritis dan konstruktif dalam rangka pengembangan praksis 


pastoral kedukaan interkultural di Nias. 


Perumusan Masalah 
Uraian-uraian pada latar belakang dan konteks permasalahan di atas 
menunjukkan bahwa, masih terdapat wilayah pastoral yang belum tergarap 
dengan baik di BNKP, yaitu pastoral kedukaan yang berbasis pada konteks 
budaya lokal dan berbagai budaya lain yang berjumpa serta berinteraksi dengan 
budaya lokal tersebut. Akibatnya, pendampingan pastoral kedukaan yang 
dilakukan selama ini belum efektif menolong para penduka untuk mengalami 


dan menghayati kedukaannya secara penuh. Sementara itu, penelitian-penelitian 
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pastoral di Nias belum ada yang membicarakan pastoral kedukaan dengan 
variabel yang sifatnya interkultural. 

Oleh sebab itu, penelitian ini berfokus pada upaya menggali dan 
menemukan serta mendiskusikan praksis pastoral kedukaan dalam konteks 
pelayanan BNKP di Nias dengan menggunakan pendekatan interkultural. 
Penelitian ini dimaksudkan untuk menghasilkan suatu praksis pastoral 
kedukaan yang kontekstual. Upaya ini dilakukan untuk mendengarkan budaya 
lokal dan tradisi iman Kristen di Nias dalam kaitannya dengan pendampingan 
bagi orang-orang yang mengalami kedukaan dengan lebih berimbang, setara, 
dan adil. Dalam masyarakat komunal, seperti Nias, penghayatan kedukaan 
sangat dipengaruhi oleh tradisi budaya atau adat istiadat yang diwarisi dari 
generasi ke generasi. Rosenblatt mengatakan bahwa kedukaan merupakan 
bagian dari konteks sosial budaya di mana kedukaan itu terjadi.17 Setiap 
komunitas memiliki tradisi budaya lokal yang dapat digunakan untuk menolong 
warganya yang mengalami kedukaan. Manusia pada dasarnya memiliki jati diri 
sosial, di samping jati diri pribadi. Dalam masyarakat komunal, ruang jati diri 
sosial lebih “besar” daripada ruang jati diri pribadi. Itu artinya, pendampingan 
yang tidak merawat jati diri sosial dan hanya memperhatikan kepribadian 


(aspek personal) tidak akan memadai dalam konteks seperti itu. 


17 P. C. Rosenblatt, “Grief: The Social Context of Private Feelings,” dalam Handbook of 
Bereavement: Theory, Research, and Intervention, ed. Margaret S. Stroebe, Wolfgang Stroebe, and 
Robert O. Hansson (New York: Cambridge University Press, 2003), 102: bnd. P. C. Rosenblatt, 
“Grief across Cultures: A Review and Research Agenda,” dalam Handbook of Bereavement 
Research and Practice: Advances in Theory and Intervention, ed. Margaret S. Stroebe et al. 
(Washington: American Psychological Association, 2008), 207: Katherine Walsh, Grief and Loss: 
Theories and Skills for the Helping Professions (New York: Pearson, 2012), 77. 
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Warga jemaat BNKP yang mayoritas berada di Nias, pada satusisi 
mewarisi tradisi budaya lokal Nias, tetapi pada sisi lain juga mewarisi tradisi 
iman Kristen yang pada mulanya diberitakan oleh para misionaris dari Eropa 
(Jerman dan Belanda), kemudian dalam perkembangan terakhir banyak 
dipengaruhi oleh semangat karismatik-injili seiring dengan kehadiran para 
pendeta BNKP dengan latar belakang pendidikan teologi injili. Tradisi-tradisi 
inilah yang akan dikaji secara mendalam untuk menemukan dan menghasilkan 
suatu pendekatan interkultural-kontekstual dalam praksis pastoral kedukaan di 
Nias. Oleh sebab itu, baik tradisi budaya Nias maupun tradisi iman Kristiani di 
wilayah BNKP akan telaah secara kritis-konstruktif. Rekonstruksi ini merupakan 
sintesis religiositas ganda seperti yang dikatakan oleh Robert J. Schreiter dalam 
bukunya Constructing Local Theologies, bahwa masyarakat mengikuti praktik 
keagamaan dari dua sistem yang berbeda.18 

Berdasarkan uraian di atas, maka masalah utama yang hendak 
diselesaikan dalam disertasi ini adalah: praksis pastoral kedukaan belum efektif 
menolong warga jemaat BNKP dalam konteks Nias untuk menghayati 
kedukaannya secara penuh. 

Masalah ini akan diselesaikan melalui beberapa pertanyaan penelitian, 
yaitu: Apa konsep kematian dan kedukaan dalam tradisi budaya Nias? Seperti 
apakah tradisi budaya lokal Nias memberi ruang bagi orang-orang berduka 
untuk mengelola kedukaannya? Seperti apa praksis pastoral kedukaan di BNKP? 


18 Robert J. Schreiter, Constructing Local Theologies (Maryknoll, New York: Orbis Books, 
1985), 144-145, 157. 
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Tradisi apa saja yang mewarnai praksis pastoral BNKP tersebut? Terakhir, 
seperti apakah praksis pastoral kedukaan interkultural yang dapat 


dikembangkan oleh BNKP di Nias? 


Pembatasan Masalah 

Studi ini dilakukan secara interkultural. Variabel-variabel interkultural 
sendiri sebenarnya mencakup wilayah yang cukup luas, seperti kultur penduduk 
asli vs pendatang, kultur desa vs kota, kultur religius vs sekuler, kultur akademis 
VS populis, kultur ekonomis vs politis, kultur agama Kristen vs agama lain, kultur 
laki-laki vs perempuan, dan sebagainya. Penelitian ini akan berfokus pada isu 
pastoral kedukaan sehubungan dengan kultur misionaris di BNKP, kultur 
tradisional Nias di BNKP, dan visi pastoral dalam literatur kitab suci. Dengan 
kata lain, penelitian ini akan memanfaatkan kekayaan yang terkandung dalam 
tradisi budaya lokal, tradisi iman Kristen, dan tradisi kitab suci dalam upaya 
pengembangan praksis pastoral kedukaan dalam konteks Nias. 

Penelitian ini dilakukan di Nias, secara khusus di wilayah pelayanan 
BNKP, sejak tahun 2018 s.d. 2020. Pemilihan lokasi penelitian ini didasarkan 
pada dua faktor utama: pertama, penulis berasal dari daerah Nias, dan melayani 
sebagai pendeta di BNKP sejak tahun 2006, sehingga secara umum akan lebih 
memudahkan untuk mencari dan mendapatkan informasi atau data yang 
dibutuhkan. Kedua, sampai saat ini belum ada penelitian teologis atas tradisi 


budaya lokal Nias serta tradisi kultural lainnya sehubungan dengan kematian 
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dan kedukaan, dan lebih khusus lagi belum ada kajian yang dilakukan dalam 


kerangka praksis pastoral kedukaan. 


Hipotesis Penelitian 
Hipotesis dalam disertasi ini adalah: terdapat ruang atau konteks 
interkultural di Nias yang penting dimanfaatkan oleh BNKP dalam rangka 


pengembangan praksis pastoral kedukaan dalam konteks Nias. 


Alasan Pemilihan Judul dan Manfaat Penulisan 

Kedukaan karena kematian orang-orang yang dikasihi merupakan bagian 
dari kehidupan manusia, tidak dapat dan tidak perlu dihindari, sebaliknya 
dihadapi dan dijalani sebagaimana adanya. Namun demikian, perlu ada upaya 
untuk menolong orang-orang yang berduka dalam menjalani kedukaan mereka, 
yaitu upaya yang memampukan mereka mengelola kedukaannya dengan baik. 
Dengan demikian, kedukaan mereka tersebut tidak menjadi persoalan serius 
bagi kehidupan mereka. Dalam upaya menolong jemaat mengelola kedukaannya 
dengan baik, maka pendampingan pastoral kedukaan menjadi amat penting. 
Persoalannya ialah praksis pastoral kedukaan yang dilakukan BNKP selama ini 
belum memberi tempat bagi berbagi kultur yang sebenarnya dapat ditemukan di 
Nias. Praksis yang dilakukan selama ini masih belum memanfaatkan kekayaan 
budaya lokal dan hanya meneruskan begitu saja warisan para misionaris yang 
datang dari Eropa, dan kemudian dalam beberapa tahun terakhir diwarnai oleh 


semangat karismatik-injili. Secara implisit para misionaris dan kaum Injili 
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tersebut membawa budaya mereka dalam pemberitaan Injil di Nias, sementara 
potensi budaya lokal belum dimanfaatkan seoptimal mungkin dalam praksis 
pastoralnya. Itulah sebabnya judul disertasi ini dipilih untuk menggali, 
menemukan, dan mengembangkan praksis pastoral kedukaan interkultural di 
BNKP. 

Secara teoretis, penelitian ini berupaya mengembangkan suatu 
perspektif teologis dan implikasi pastoral sehubungan dengan kematian dan 
kedukaan dengan pendekatan interkultural. Secara praktis, penelitian ini 
berupaya untuk mengembangkan praksis pastoral kedukaan interkultural yang 
dapat dilakukan oleh gereja sehingga dapat menolong jemaatnya yang 
mengalami kedukaan. Penelitian ini juga berupaya untuk memberikan masukan- 
masukan atau saran-saran kepada pengambil kebijakan di BNKP dalam 


mengembangkan praksis pastoral kedukaan dalam konteks Nias. 


Metodologi Penelitian 
Benno van den Toren, guru besar teologi interkultural di Protestant 
Theological University, Groningen, Belanda, mengatakan bahwa teologi 
interkultural melibatkan berbagai bidang studi lain dalam kajian-kajiannya.19 
Pendekatan interdisipliner ini juga yang dipakai dalam penelitian ini, yaitu suatu 
pendekatan yang melibatkan berbagai bidang ilmu dalam memahami secara 
teologis suatu topik kajian tertentu. Menurut Fernando Canale, teologi Kristen 


19 Benno Van Den Toren, “Intercultural Theology as a Three-Way Conversation: Beyond 
the Western Dominance of Intercultural Theology,” Exchange 44, no. 2 (2015): 125. 
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merupakan suatu upaya kompleks yang melibatkan berbagai bidang aktivitas.20 
Hunsinger juga menekankan bahwa sebagai pelayanan gereja, pendampingan 
pastoral pada dasarnya bersifat interdisipliner.21 Lebih lanjut, Canale 
mengatakan bahwa, secara metodologis, upaya artikulasi berbagai disiplin ilmu 
dalam teologi Kristen akan dapat menyatukan berbagai kekuatan yang ada 
sekaligus saling memperbaiki kekurangan masing-masing.22 

Sebagai penelitian yang bersifat interdisipliner, penelitian ini merupakan 
kombinasi penelitian lapangan dan studi kepustakaan. Penelitian lapangan 
dilakukan dengan pendekatan kualitatif. Pengumpulan data (primer dan 
sekunder) dilakukan dengan datang langsung ke lapangan (peneliti sebagai key 
instrument). Dalam perspektif antropologis, upaya untuk datang langsung ke 
lapangan dimaksudkan untuk mendengarkan tradisi budaya lokal Nias 
sehubungan dengan kedukaan.23 Dalam rangka itu dilakukan observasi 
partisipatoris (participant observation), dengan maksud untuk mendengarkan 
secara langsung bagaimana tradisi budaya Nias memberi ruang bagi masyarakat 
untuk menghayati kedukaannya. Dalam perspektif pastoral, kegiatan ini disebut 


sebagai pastoral ethnography, a listening practice.24 Selengkapnya Moschella 


20 Fernando Canale, “Interdisciplinary Method in Christian Theology? In Search of a 
Working Proposal,” Neue Zeitschrift Fur Systematische Theologie Und Religionsphilosophie, 
(2001): 366. 

21 Deborah van Deusen Hunsinger, Theology and Pastoral Counseling: A New 
Interdisciplinary Approach. (Grand Rapids, Michigan: Wm. B. Eerdmans, 1995), 1. 

22 Canale, “Interdisciplinary Method in Christian Theology? In Search of a Working 
Proposal,” 389 

23 Bnd. Schreiter, Constructing Local Theologies, 29. 

24 Mary Clark Moschella, Ethnography as Pastoral Practice: An Introduction (Cleveland, 
Ohio: The Pilgrim Press, 2008), 141. 
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mengatakan bahwa at this point on the ethnographic journey, you will be going 
out into the field, following your research plans, observing and listening, trying to 
take it all in, and making thorough records.25 

Selain itu, wawancara akan dilakukan dengan pimpinan dan para pendeta 
BNKP untuk mengetahui arah kebijakan, persoalan-persoalan yang dihadapi, dan 
praksis pastoral kedukaan yang dilakukan selama ini. Wawancara juga dilakukan 
dengan warga jemaat yang pernah mengalami kedukaan dan dengan warga 
jemaat yang biasanya melakukan kunjungan kedukaan (melayat) ketika terjadi 
peristiwa kematian. Sementara itu, wawancara dengan budayawan Nias 
dilakukan untuk menggali informasi yang dibutuhkan sehubungan dengan 
tradisi budaya Nias terkait kematian dan kedukaan. 

Studi kepustakaan berfokus pada upaya mendapatkan data tertulis terkait 
tema kedukaan dalam tradisi budaya Nias. Studi kepustakaan juga dilakukan 
untuk mendapatkan data terkait kebijakan, pendekatan, atau pun praksis 
pastoral kedukaan BNKP selama ini. Studi kepustakaan ini dilakukan untuk 
memotret situasi lapangan berdasarkan referensi-referensi tentang tradisi 
budaya Nias sehubungan dengan kedukaan. 

Data yang telah terkumpul dari penelitian lapangan dan studi 
kepustakaan di atas akan dianalisis dengan berbagai perspektif atau pendekatan 


teoretis sehubungan dengan kedukaan. Data dan analisisnya ini menjadi bahan 


25 Ibid. 
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penting dalam rangka pengembangan praksis pendampingan pastoral kedukaan 


interkultural di BNKP. 


Sistematika Penulisan 

Studi ini terdiri dari enam bab, termasuk pendahuluan serta kesimpulan 
dan saran. Dalam pendahuluan diuraikan berbagai permasalahan awal yang 
muncul sehubungan dengan tema penelitian ini, dan apa yang akan dilakukan 
untuk menyelesaikan permasalahan dimaksud. Pada bab 1 disajikan potret Nias 
secara umum, dan secara khusus potret sehubungan dengan kematian dan 
kedukaan. Bab 2 akan diisi dengan temuan-temuan atau hasil-hasil penggalian 
sehubungan dengan praksis pastoral kedukaan BNKP. Pada bab 3 akan 
didiskusikan beberapa teori terkait kedukaan, serta kajian teoretis sehubungan 
dengan pendampingan pastoral, lebih khusus lagi pendampingan pastoral 
interkultural. Bab 4 merupakan tawaran konstruksi teologi pastoral kedukaan 
interkultural, yang kemudian berimplikasi pada praksis pastoral kedukaan 
dalam konteks Nias. Akhirnya, studi ini ditutup dengan kesimpulan dan saran- 


saran di bab 5. 


Bab1 


Kematian dan Kedukaan dalam Tradisi Kultural-Keagamaan Nias 


Pengantar 

Setiap budaya memiliki caranya sendiri untuk menangani berbagai 
persoalan yang dihadapi oleh masyarakatnya. Penanganan berbagai persoalan 
atau pergumulan ini diartikulasikan dalam berbagai praktik kultural keagamaan. 
Praktik-praktik kultural tersebut diwarisi dari generasi ke generasi. Ada yang 
masih dilakukan sampai saat ini, ada juga yang mengalami perubahan, bahkan 
ada juga yang sudah ditinggalkan, tergantung situasi/konteks yang sedang 
dihadapi. Salah satu persoalan yang membutuhkan penanganan secara kultural 
dimaksud adalah pergumulan sehubungan dengan kedukaan karena kematian 
orang yang dikasihi. 

Untuk dapat memahami dengan baik penanganan kedukaan dalam 
konteks Nias, maka penting untuk mengenal potret kepulauan Nias dan tradisi- 
tradisi yang biasa dilakukan sehubungan dengan kematian dan kedukaan. Potret 
kepulauan Nias yang akan dipaparkan di sini menyangkut letak dan kondisi 
geografis, penduduk, dan asal usul orang Nias. Sementara tradisi-tradisi 
sehubungan dengan kematian dan kedukaan yang akan disajikan terdiri dari 
pandangan kosmologis orang Nias, konsep tentang kematian dan kedukaan, ritus 
kematian dan kedukaan, serta penghayatan dan penghiburan yang biasa 


dilakukan ketika ada orang yang mengalami kedukaan. 
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Gambaran Umum Kepulauan Nias 


Letak dan Kondisi Geografis 
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Kepulauan Nias merupakan suatu gugusan pulau yang terletak di sebelah 


barat pulau Sumatera, berada di antara 0012' dan 10 32' lintang utara dan 979 


dan 980 bujur timur, dan secara administratif berada dalam wilayah provinsi 


Sumatera Utara. Adapun batas-batas geografisnya adalah sebagai berikut: 


- Sebelah timur berbatasan dengan Kabupaten Tapanuli Tengah, Provinsi 


Sumatera Utara 


- Sebelah selatan berbatasan dengan Kabupaten Kepulauan Mentawai, Provinsi 


Sumatera Barat 


- Sebelah barat berbatasan dengan Samudera Hindia. 


- Sebelah utara berbatasan dengan Pulau-pulau Banyak, Provinsi Nanggroe 


Aceh Darussalam. 


Kepulauan ini terdiri dari empat kabupaten dan satu kota, dan sebagai 


suatu kepulauan, Nias terdiri dari 123 pulau dengan total luas wilayah 5.625 


km2. Selengkapnya dapat dilihat pada tabel berikut: 


Luas Wilayah 
No. Kabupaten/Kota Jumlah Pulau 
(km?) 
1. Kabupaten Nias 1.842, 51 5 
2. Kabupaten Nias Selatan 1.825,20 88 
3. Kabupaten Nias Utara 1.202,78 19 
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4. Kabupaten Nias Barat 473,73 11 
5, Kota Gunungsitoli 280,78 - 
Total 5.625,00 123 
Prov. Sumatera Utara 72.981,23 232 
Tabel 1 


Luas Wilayah dan Jumlah Pulau di Nias 
(Sumber: BPS Provinsi Sumatera Utara): 


Tabel di atas menunjukkan bahwa dari segi wilayah, kepulauan Nias tidak terlalu 
luas dibandingkan dengan wilayah-wilayah lain di Indonesia, seperti Pulau 
Sumatera, Pulau Jawa, dll. Luas wilayahnya hanya sekitar 7,7Yo dari total luas 
wilayah Provinsi Sumatera Utara. Di sisi lain, walaupun tidak terlalu luas, 
kepulauan ini mempunyai cukup banyak pulau kecil, lebih dari 5396 dari seluruh 
pulau yang ada di wilayah Provinsi Sumatera Utara. 

Topografi Nias bervariasi, ada dataran rendah, perbukitan, hingga 
pegunungan yang mencapai 886 m DPL. Daerah pantai dan dataran rendah 
umumnya didiami oleh para nelayan dan para petani yang membudidayakan 
tanaman kelapa, tanaman padi (sawah). Sementara itu, di daerah perbukitan dan 
pegunungan umumnya tinggal para petani yang mengolah lahan mereka dengan 
tanaman karet dan kakao. Secara umum, sistem pertanian dan perkebunan 
masih bersifat tradisional, mulai dari pengolahan lahan hingga pemasarannya. 


Sejauh ini, pemanfaatan teknologi pertanian dan perkebunan belum dilakukan 


1 Badan Pusat Statisitik Provinsi Sumatera Utara, “Luas Daerah, Jumlah Pulau, Tinggi 
Kya dan Jarak ke Ibukota Menurut Kabupaten/Kota di Provinsi Sumatera Utara, 2019, si 


Pan -dan- jamal -ke-ibukota-menurut-kabupaten-kota-di-provinsi-sumatera-utara-2019 
(diakses 30 Juli 2020). 
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secara optimal karena berbagai keterbatasan alat, dana, dan sumber daya 
manusia. Demikian juga dengan para nelayan, secara umum masih 
mengandalkan alat-alat yang sederhana dalam pekerjaan mereka. Hasil dari 
usaha pertanian, perkebunan, dan perikanan ini tidak terlalu menggembirakan, 
belum bisa diandalkan sebagai sumber pendapatan yang memadai. 

Kepulauan Nias juga memiliki potensi yang dapat dimanfaatkan untuk 
kepentingan pariwisata, antara lain: potensi alam dengan panorama yang asri 
(mis. pegunungan, air terjun, pantai dan laut), dan potensi budaya yang unik 
(mis. tarian khas daerah Nias, rumah dan perkampungan adat). Pemanfaatan 
atau pengelolaan potensi-potensi wisata ini belum optimal. Secara umum masih 
ditangani seadanya oleh masyarakat. Jadi, walaupun kepulauan Nias amat 
potensial dalam bidang pariwisata, tetapi sejauh ini hasilnya belum dapat 
menjadi sumber peningkatan kesejahteraan masyarakat banyak. 

Sebagai suatu daerah kepulauan, Nias dikelilingi oleh lautan yang 
bergelombang ganas, terutama di pantai sebelah barat, dan dapat menjadi 
ancaman terutama bagi pulau-pulau kecil yang jumlahnya cukup banyak seperti 
terlihat pada tabel 1 di atas.2 Sebagian besar garis pantainya terdiri dari batu 
karang dan di sepanjang garis pantai ini ada sejumlah tanjung dan teluk. Curah 
hujan cukup tinggi sepanjang tahun, struktur tanah cukup labil (terutama di 
wilayah tengah dan barat), rawan banjir dan tanah longsor yang sering 


menyebabkan kerusakan pada jalan dan jembatan. Dalam beberapa tahun 


2 Daerah pantai sebelah barat ini berbatasan langsung dengan Samudera Hindia. Wilayah 
pantai ini pernah dihantam oleh gelombang tsunami pada tahun 2004 yang lalu dan secara 
menyeluruh kepulauan Nias pernah diluluhlantakkan oleh gempa bumi dahsyat berkekuatan 8,7 
SR pada tanggal 28 Maret 2005. 
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terakhir, banjir dan tanah longsor terjadi bukan hanya di daerah sepanjang 
aliran sungai, melainkan juga di daerah yang cukup jauh dari sungai, termasuk di 
dalam kota, karena sistem drainase yang cukup buruk dan penggalian tanah 
pegunungan untuk pembangunan perumahan dan perkantoran. 

Letak dan kondisi geografis di atas menunjukkan bahwa, walaupun 
kepulauan Nias memiliki berbagai potensi yang dapat diandalkan, potensi 
tersebut belum dapat dimanfaatkan dan dikembangkan secara optimal untuk 
kesejahteraan masyarakat. Memang, pascagempa bumi tahun 2005 yang lalu, ada 
banyak perubahan yang muncul di Nias, jauh berbeda dibandingkan dengan 
sebelum peristiwa gempa bumi dimaksud.3 Perubahan ini dapat terlihat 
misalnya dengan adanya pembangunan berbagai sarana dan prasarana di 
berbagai wilayah di Nias, tetapi wilayah pedalaman belum terlalu tersentuh oleh 
pembangunan tersebut. 

Potensi alam dan budaya, serta interaksi dengan orang-orang dari 
berbagai etnis dan kultur, sebenarnya dapat mempercepat kemajuan suatu 
wilayah. Namun demikian, posisi kepulauan Nias yang berada di bagian terluar 
NKRI telah membuatnya terisolasi, jauh dari pusat pemerintahan, ekonomi, 
kesehatan, dan pendidikan. Isolasi ini semakin terasa di daerah pedalaman dan 
pulau-pulau kecil yang sulit dijangkau. Kesulitan utama yang sering dihadapi 
terkait letak dan kondisi geografis ini adalah menjangkau daerah-daerah 


pedalaman serta pulau-pulau yang cukup banyak terutama pada saat cuaca 


3 Selengkapnya tentang dinamika perubahan yang muncul dimaksud lih. Gulo, 
“Pelayanan Pastoral BNKP dalam Konteks Perubahan Sosial Pasca Gempa Bumi 28 Maret 2005 di 
Nias”. 
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buruk. Pandemi Covid-19 yang telah melanda seluruh dunia semakin menambah 
keterpencilan dan kesulitan kepulauan ini. Sampai tahun 2020, dalam skala 

nasional, hampir semua daerah di Kepulauan Nias dikategorikan sebagai daerah 
tertinggal, yaitu Kabupaten Nias, Kabupaten Nias Selatan, Kabupaten Nias Utara, 


dan Kabupaten Nias Barat.4 


Penduduk 

Menurut data terakhir (tahun 2019), penduduk kepulauan Nias 
berjumlah 825.768 jiwa, tersebar di 4 kabupaten dan 1 kota, tinggal di wilayah 
perkotaan dan pedesaan, baik laki-laki maupun perempuan. Secara keseluruhan, 
jumlah penduduk kepulauan Nias adalah sekitar 5,676 dari total penduduk 
Provinsi Sumatera Utara. Mayoritas penduduknya tinggal di wilayah pedesaan, 
sekitar 936 dari total penduduk, selebihnya tinggal di perkotaan (sekitar 796). 
Jumlah perempuan sedikit lebih banyak daripada laki-laki, 50,88y69 berbanding 


49,12Yo. Rinciannya dapat dilihat pada tabel berikut: 


Kabupaten/ Jumlah Penduduk 

Kota Perkotaan | Pedesaan Total Laki-laki | Perempuan 
Kab. Nias 1.376 141.943 143.319 69.753 73.566 
Kab. Nias 9.745 310.157 319.902 158.673 161.229 
Selatan 


4 Pemerintah Kabupaten Nias, “4 Daerah di Kepulauan Nias ditetapkan Sebagai Daerah 
Tertinggal Tahun 2020-2024,” http://niaskab.go.id/4-daerah-di-kepulauan-nias-di-tetapkan- 
sebagai-daerah-tertinggal-tahun-2020-2024 (diakses 20 Agustus 2020). 
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Kab. Nias 3.381 | 134.586 137.967 68.310 69.657 
Utara 
Kab. Nias 0 82.154 82.154 39.314 42.840 
Barat 
Kota 42.820 99.606 142.426 69.598 72.828 
Gunungsitoli 

Total 57.322 | 768.446 825.768 | 405.648 420.120 
Provinsi 
Sumatera 
Utara 7.284.556 | 7.277.993 | 14.562.549 | 7.266.207 7.296.342 

Tabel 2 


Jumlah Penduduk Kepulauan Nias 
(Sumber: BPS Provinsi Sumatera Utara) 


Penduduk yang tinggal di Nias berasal dari berbagai latar belakang suku 


bangsa dan agama dengan berbagai profesi/pekerjaan. Suku Nias merupakan 


penduduk yang terbanyak tinggal dan menyebar di seluruh kepulauan ini.8 Suku 


Nias ini menerapkan sistem marga mengikuti garis keturunan ayah (patrilineal). 


Penduduk yang berlatar belakang suku bangsa Cina/Tionghoa, yang dikenal 


dengan sebutan Kehai, umumnya tinggal di daerah perkotaan, lebih banyak 


berprofesi sebagai pedagang. Ada juga penduduk yang berasal dari suku Padang, 


Aceh, Batak, Jawa, dan beberapa dari wilayah Indonesia Timur, umumnya 


5 Badan Pusat Statisitik Provinsi Sumatera Utara, “Jumlah Penduduk Daerah Perkotaan 
dan Perdesaan menurut Kabupaten/Kota (jiwa), 2019,” 


https: 


dan-perdesaan-menurut-kabupaten-kota-jiwa-2019 (diakses 30 Juli 2020). 
6 Suku Nias merupakan penduduk asli yang menyebut dirinya sebagai Ono Niha (anak 


manusia), dan pulau yang didiami disebut sebagai Tand Niha (tanah/bumi manusia, Pulau Nias). 


sumut.bps.go.id /statictable/2020/06/06/1798/jumlah-penduduk-daerah-perkotaan- 
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berprofesi sebagai pedagang, pegawai pemerintah, pegawai BUMN/D, dan 
buruh. 

Dari segi agama, mayoritas penduduk Nias beragama Kristen (Protestan 
dan Katolik), terdiri dari puluhan denominasi. Sebagian kecil lagi merupakan 
penduduk yang beragama Islam dan Budha, dan umumnya tinggal di daerah 
pesisir. Dari segi pekerjaan, sebagian besar penduduk yang tinggal di Nias 
bekerja sebagai petani (mis. karet, sawah, coklat/cacao, kelapa, dll), nelayan, 
peternak (terutama peternakan babi dan ayam), pengusaha kecil dan menengah, 
pegawai pemerintah dan BUMNJ)D, buruh, dan lain-lain. 

Dapat dikatakan bahwa secara umum masyarakat Nias merupakan 
masyarakat yang relatif homogen dari berbagai aspek, etnis/suku/budaya, 
pekerjaan/profesi, dan agama. Namun demikian, homogenitas tersebut tetap 
menyiratkan kekhasan dan otonomi masing-masing wilayah. Variasi di dalam 
homogenitas ini merupakan suatu hal yang lumrah, dapat terlihat di berbagai 
budaya. Variasi tersebut dapat menyangkut, misalnya, variasi kelas sosial, 
generasi, dan gender.” Kehadiran atau keberadaan penduduk dari etnis non-Nias 
dan penduduk dengan agama non-Kristen, walaupun jumlahnya tidak terlalu 


banyak, turut memberi warna yang agak heterogen bagi kepulauan Nias. 


Asal Usul Orang Nias 


Orang Nias menyebut dirinya “Ono Niha”, artinya “Anak Manusia”, dan 


Kepulauan Nias disebut “Tano Niha”, artinya “Tanah/Bumi Manusia”. Menurut 


7 Bnd. Tony Walter, “Grief and Culture,” Bereavement Care 2, no. 29 (2010): 6. 
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Johannes Garang, dalam perspektif etnologis dan psikologis, apabila suatu suku 
menyebut dirinya “manusia” atau “anak manusia”, itu berarti ada manusia lain di 
sekitarnya, tetapi tidak dianggap sepenuhnya sebagai manusia seperti diri 
mereka.3 Lebih lanjut Garang mengatakan bahwa dalam berbagai literatur 
tertulis yang tersedia dan tersirat dalam mite masyarakat Nias sebagaimana 
terungkap dalam bentuk syair (hoho), sebelum Ono Niha tiba di Tand Niha, 
tampaknya sudah ada kelompok manusia lain di Nias yang mereka sebut sebagai 
Bela, atau Ono Mbela (anak Bela). Bela atau Ono Mbela ini tinggal di atas pohon 
(si so ba geu) dan mereka dianggap bukan sebagai Niha atau Ono Niha, dan sering 
diperlakukan tidak manusiawi, ditipu, dibodohi, dan dieksploitasi oleh 
pendatang baru. 

Jadi, dari manakah asal usul orang Nias? Ini merupakan pertanyaan klasik 
yang belum mendapatkan jawaban akhir yang pasti sampai hari ini. Namun 
demikian, ada beberapa upaya yang mencoba menjelaskan asal usul orang Nias, 
mulai dari pendekatan tradisional (tradisi lisan, mitos) hingga pendekatan 
modern (uji DNA). Walaupun penelusuran asal usul leluhur orang Nias ini belum 
mencapai hasil akhir yang dapat diterima oleh semua pihak, tetapi upaya-upaya 
yang telah dilakukan tersebut menunjukkan adanya jalan yang lebih luas bagi 


penggunaan pendekatan mutakhir dalam 'menemukan' asal usul dimaksud. 


8 Johannes Garang, Nias Membangun Harapan Menapak Masa Depan: Studi Tentang 
Perubahan Sosial dan Kultural (Jakarta: Yayasan Tanggul Bencana Indonesia, 2007), 4. 

? Ibid., 5. Garang mengatakan bahwa studi tentang Ono Mbela tidak pernah dilakukan 
dan tidak diketahui bagaimana hubungan antara mereka dan pendatang baru (hubungan 
antaretnik). 
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Dengan menggunakan metode mitologis, leluhur orang Nias dikatakan 
berasal dari langit yang disebut Teteholi Ana'a.19 Menurut mitos yang dituturkan 
lewat tradisi hoho (syair), leluhur orang Nias diturunkan ke bumi oleh Sihai 
(Pencipta menurut versi Nias Utara) atau Samihara Luo (menurut versi Nias 
Selatan).11 Manusia yang telah diciptakan oleh Sihai diturunkan dari Teteholi 
Ana'a ke bumi, yaitu Hia Walangi Adu (diturunkan di bagian Selatan, ladada raya 
Hia), G6z6 Helahela Dang (diturunkan di bagian Utara, lafailo you G6z6), Daeli 
Sanau Talinga (diturunkan di Nias Timur, Onowaembo Idanoi), dan Hulu B6rd 
Tanotand (diturunkan di Nias Barat, di tepi sungai Oyo). 

Ada juga yang mengisahkan mitos ini lebih rinci, dengan menyebutkan 
Sirao sebagai asal mula leluhur orang Nias. Dalam mitos yang lebih rinci ini 
disebutkan bahwa leluhur orang Nias berasal dari langit, Teteholi Ana'a. Di 
Teteholi Ana'a memerintah seorang raja bernama Sirao, dengan ungkapan 
populer: Sirao umbu zihong, sirao uwu zato. Faogoli Harefa mengatakan bahwa 
leluhur orang Nias adalah Sirao yang berasal dari Teteholi Ana'a.12 Raja Sirao 
mempunyai sembilan orang putra dari tiga permaisurinya. Suatu hari dia 
mencari penggantinya sebagai raja di Teteholi Ana'a. Sayangnya, anak-anaknya 
berebut untuk mendapatkan posisi sebagai raja pengganti ayah mereka. Oleh 
sebab itu, Sirao menyelenggarakan sayembara uji ketangkasan untuk mencari 


siapa yang layak menggantikannya. Akhirnya, anaknya yang bungsu, bernama 


10 Johannes M. Hammerle, Asal Usul Masyarakat Nias: Suatu Interpretasi (Gunungsitoli: 
Yayasan Pusaka Nias, 2001), 67. 

11 Bambowo Laiya, Solidaritas Kekeluargaan dalam salah Satu Masyarakat Desa di Nias - 
Indonesia (Yogyakarta: Gadjah Mada University Press, 1983), 23-29. 

12 F. Harefa, Hikajat dan Tjeritera Bangsa serta “Adat Nias” (Rapatfonds Residentie 
Tapanoeli, 1939). 
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Luomewona, putranya dari permaisuri yang pertama, berhasil keluar sebagai 
pemenang. Dengan demikian dia menggantikan ayahnya Sirao sebagai raja. 
Anak-anak yang lain kemudian diturunkan ke bumi, dan merekalah leluhur 
orang Nias. 

Dari mitos di atas tampak bahwa leluhur orang Nias datang ke bumi Nias 
dalam beberapa gelombang/rombongan: ada rombongan Hia Walangi Adu, 
rombongan G6zo Helahela Dan6, rombongan Daeli Sanau Talinga, dan 
rombongan Hulu B6r6 Tandbtano6. Setiap rombongan memiliki pemimpinnya 
sendiri dan tidak terikat dengan kepemimpinan rombongan lainnya. 
Implikasinya adalah sistem kemasyarakatan dan kepemimpinan masyarakat 
Nias yang bersifat otonom, seperti dalam ungkapan populer Nias: sambua 
mbanua, sambua mbuabua (lain kampung, lain adatnya). Namun demikian, 
secara umum ada banyak kesamaan, misalnya sama-sama menggunakan bahasa 
Nias sebagai bahasa utama,1!3 serta pola umum sistem hukum dan kemasyarakat 
yang relatif sama walau dengan nama istilah yang agak berbeda. 

Ada juga pendekatan lain yang sifatnya interpretatif. Dalam pemahaman 
orang Nias tradisional, leluhur orang Nias berasal dari Teteholi Ana'a, dan akan 
kembali ke sana pada saat meninggal dunia. Kita tidak tahu lokasi dari Teteholi 
Ana'a tersebut, mitos-mitos juga tidak menyebutkannya secara eksplisit. 
Johannes M. Hammerle dalam bukunya “Asal Usul Masyarakat Nias: Suatu 


Interpretasi”, menafsirkan Teteholi Ana'a sebagai rahim sang ibu yang 


13 Bahasa Nias, atau Li Nono Niha, merupakan bahasa sehari-hari yang digunakan oleh 
masyarakat Nias, selain bahasa Indonesia. Bahasa Nias ini sangat berbeda dengan bahasa-bahasa 
lain di sekitar wilayah kepulauan Nias sebab tidak mengenal atau menggunakan huruf konsonan 
di akhir kata. 


31 


melahirkan manusia.14 Interpretasi ini menarik karena berupaya mengartikan 
ungkapan-ungkapan simbolis yang dituturkan dalam mitos Nias. Ini jelas 
pekerjaan yang sulit dilakukan, bahkan oleh orang Nias sendiri, tetapi Hammerle 
berhasil melakukannya dengan baik. Namun demikian, kalau Teteholi Ana'a 
memang rahim sang ibu, apakah orang yang mati akan kembali ke dalam rahim 
sang ibu dimaksud? Belum ada jawaban yang pasti atas pertanyaan ini. 

Dalam pendekatan arkeologis dan antropologis, leluhur orang Nias 
diyakini berasal dari periode ribuan tahun yang lalu.15 Hal ini ditandai dengan 
adanya kebudayaan megalitik yang dapat ditemukan di Nias ternyata sangat 
otentik dan lengkap dengan arsitektur dan desainnya.!6 Namun demikian, sulit 
untuk memastikan dari mana asal usul leluhur Nias kalau hanya berdasarkan 
kebudayaan megalitik ini. Tradisi budaya megalitik bersifat universal, jejaknya 
dapat ditemukan di banyak tempat di dunia, seperti Eropa, Asia, Afrika, hingga 
pulau-pulau kecil seperti Polinesia.17 

Penelitian mutakhir yang mencoba melacak asal usul masyarakat Nias 
dilakukan dengan memadukan hasil penelitian DNA dengan hasil penelitian 
arkeologi. Penelitian ini menunjukkan kemungkinan asal usul leluhur orang Nias 


sebagai berikut: 


14 Hammerle, Asal Usul Masyarakat Nias: Suatu Interpretasi, 107. Lih. Johannes M. 
Hammerle, “Asal Usul Masyarakat Nias Berdasarkan Dokumen Lama, Tradisi Lisan dan Penelitian 
Arkeologis,” dalam Seminar Internasional Asal Usul Suku Bangsa Nias Ditinjau dari DNA dan 
Benda-Benda Purbakala Suku Bangsa Nias, ed. Panitia Seminar Internasional (Nias, 2013), 31. 

15 Lih. Ketut Wiradnyana, Legitimasi Kekuasaan pada Budaya Nias (Jakarta: Yayasan 
Pustaka Obor Indonesia, 2010). 

16 Garang, Nias Membangun Harapan Menapak Masa Depan: Studi tentang Perubahan 
Sosial dan Kultural, 10. 

17 Jajang A. Sonjaya, Melacak Batu Menguak Mitos: Petualangan Antarbudaya di Nias 
(Yogyakarta: Kanisius, 2008), 25. 
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Penelitian DNA menghasilkan bahwa nenek moyang orang Nias serumpun 
dengan nenek moyang orang Taiwan Aborigin di Taiwan atau kepulauan 
Formosa. Mereka berimigran ke Nias 5000 tahun yang lalu. Sementara 
penelitian arkeologi menghasilkan bahwa aktivitas manusia di Pulau Nias sudah 
ada sejak 12.170 tahun yang lalu. Hal ini dibuktikan dengan penemuan kapak 
purbakala Nias di DAS Muzoi dan diperkuat dengan hasil penelitian di gua Togi 
Ndrawa yang dihuni oleh manusia terus menerus dari 12.170 tahun yang lalu 
sampai tahun 850 Masehi. Sementara megalitik Nias sudah melembaga di 
tengah-tengah masyarakat Nias sejak 700 tahun yang lalu.18 
Penelitian di atas memang masih membutuhkan uji ilmiah lebih lanjut 
yang melibatkan lebih banyak sampel dan ahli. Namun demikian, temuan yang 
sudah ada sampai sekarang cukup memuaskan dan mulai menguak misteri asal 
usul orang Nias yang selama ini masih amat kabur. Entah diturunkan dari langit 
seperti terungkap dalam mitos-mitos Nias, atau pun dengan uji DNA, dapat 
dikatakan bahwa leluhur orang Nias berasal dari luar kepulauan Nias yang 
datang ke Nias secara bergelombang (rombongan) mungkin lewat jalur laut. 
Walaupun kedatangannya bergelombang dengan sistem hidup dan 


kepemimpinan sendiri, secara umum orang masih berasal dari 'sumber' yang 


relatif sama. 


Sistem Kekerabatan dan Kemasyarakatan 

Dalam perspektif sosiologis, kelompok sosial pertama dan terkecil dalam 
suatu masyarakat adalah keluarga. Ada dua jenis keluarga yang dikenal dalam 
tradisi masyarakat Nias, yaitu (1) keluarga inti yang terdiri dari ayah, ibu, dan 
anak-anak, (2) keluarga besar yang terdiri dari keluarga inti dan sanak saudara 


yang tinggal bersama dalam sebuah rumah, yang dulu sering disebut sebagai 


18 Stevan Sukawati Zalukhu, Asal-Usul Nenek Moyang Orang Nias (Gunungsitoli: Yayasan 
Pusaka Nias, 2013), 40. 
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rumah bersama, rumah orangtua, atau rumah besar. Dalam kehidupan sehari- 
hari, terlebih-lebih ketika terjadi suatu peristiwa tertentu, misalnya kematian, 
maka keluarga besar memegang peranan penting dalam menyiapkan berbagai 
kebutuhan keluarga mereka. Walaupun sekarang pola tinggal bersama di rumah 
besar ini semakin berkurang karena kecenderungan untuk tinggal di rumah 
sendiri (keluarga inti saja),19 tetapi peranan keluarga besar seperti dalam sistem 
tradisional masih cukup kuat. 

Ditinjau dari sistem kekerabatannya, orang Nias mengikuti sistem 
patrilineal, yaitu mengikuti garis keturunan ayah, di mana marga ayah diikuti 
oleh semua anak-anaknya. Inilah yang kemudian dikenal dengan sebutan "nama 
keluarga' (family name). Tatanan marga ini disebut mado di Nias Utara, Timur, 
dan Barat, dan disebut gana di Nias Selatan dan Nias Tengah.29 Dalam 
masyarakat Nias, dikenal juga istilah “kerabat yang terbagi dalam dua bagian, 
yaitu kerabat di pihak laki-laki (suami), dan kerabat di pihak perempuan (istri).2 

Kelompok sosial berikutnya yang lebih luas adalah kampung (banua). 
Banua merupakan basis dari suatu masyarakat yang dipimpin oleh Salawa atau 
Balozi'ulu (Nias Selatan). Pada dasarnya, secara tradisional, banua dalam konteks 


masyarakat Nias dipahami dalam tiga pengertian, yaitu (1) sebagai refleksi 


19 Royke Robert Siahainenia, Thobias Arnolus Messakh, dan Alokasih Gulo, “Memahami 
Nias Baru dalam Konteks Pelayanan Pastoral BNKP,” dalam Gereja, Agama, dan Masalah-Masalah 
Sosial, ed. David Samiyono, Yusak Setyawan, dan Retnowati (Salatiga: Fakultas Teologi UKSW, 
2013), 57-76. 

20 Tuhoni Telaumbanua dan Uwe Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial- 
Budaya tentang Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, 
Indonesia (1865-1965) (Jakarta: BPK Gunung Mulia, 2015), 57. 

21 Bnd. Laiya, Solidaritas Kekeluargaan dalam Salah Satu Masyarakat Desa di Nias - 
Indonesia, 64. 
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(manifestasi) dari Teteholi Ana'a,2? (2) sebagai kampung (desa), dan (3) sebagai 
kelompok manusia yang dipimpin oleh seorang salawa. Tuhoni Telaumbanua 
menggambarkan banua dalam sistem kemasyarakatan Nias sebagai berikut: 

Dalam banua didirikan rumah-rumah penduduk, ditata sistem 

kepemimpinan, disepakati sistem adat-istiadat dan sanksinya, sistem 

kekerabatan, sistem perkawinan, sistem mata pencaharian, dan lain-lain 

yang menyangkut kehidupan sebuah masyarakat.23 

Jadi, banua dalam sistem kemasyarakatan Nias sarat dengan berbagai 
nilai kekeluargaan, kebersamaan, adat, dan religius. Masing-masing banua 
bersifat otonom dan memiliki hukum adat sendiri. Hal ini tercermin dalam 
ungkapan Nias sambua mbanua, sambua mbuabua (lain kampung, lain adatnya). 
Semua nilai, norma, dan tata kehidupan masyarakat Nias ini diatur dalam dan 
melalui Fondrakd (Nias) atau Famato Harimao/Famadaya Saembu (Nias Selatan). 
Fondrako berarti menetapkan, yaitu semua aturan ditetapkan dalam 
musyawarah bersama. Baik dalam fondrak6 maupun dalam famatod 
harimao/famadaya saembu, sama-sama menekankan konsep “yang mengikuti 
akan selamat, namun yang tidak taat akan menerima kutukan.” 

Dalam perkembangan kemudian, pada masa pemerintahan kolonial 
Belanda, dibentuklah semacam federasi yang disebut ori, terdiri dari beberapa 
banua, dipimpin oleh seorang Tuhengri. Pada mulanya, dri muncul bukan karena 


dibentuk (secara sadar) oleh beberapa banua, melainkan karena tuntutan, 


tepatnya karena kebutuhan pemerintahan kolonial supaya lebih mudah 


22 Peter Suzuki, The Religious System and Culture of Nias, Indonesia ('s Gravenhage: Uitg. 
Excelsior, 1959), 34. 

23 Tuhoni Telaumbanua, Aku adalah Ono Niha: Studi tentang "Kebudayaan Nias' dalam 
Perjumpaan dengan Modernisasi dan Globalisasi (Gunungsitoli, 2009), 6. 
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mengontrol banua-banua yang sistem pemerintahannya otonom tersebut. Jadi, 
pada mulanya Gri tidak termasuk dalam sistem kemasyarakat Nias. Namun 
demikian, kebijakan Belanda tersebut terpaksa diikuti, dan diteruskan 
penerapannya walaupun Belanda tidak lagi memerintah di Nias. 

Orang Nias juga mengenal sistem pelapisan masyarakat (stratifikasi 
sosial). Secara tradisional, dikenal dua lapisan sosial dalam masyarakat, baik di 
Nias bagian utara (Nias Utara, Timur, Barat, dan Tengah) maupun di Nias 
Selatan. Di Nias bagian utara lapisan pertama (strata I) diisi oleh kaum 
bangsawan, yaitu salawa, salawa mbanua, salawa hada, dan kemudian 
Tuhendri.24 Pada lapisan kedua (strata II) diisi oleh golongan sato (masyarakat 
biasa/banyak). Sementara di Nias Selatan lapisan pertama (strata I) diisi oleh 
kaum bangsawan yang terdiri dari Si'ulu (si'ulu si so amatordwa atau bangsawan 
yang memerintah, dan si'ulu sito'616 atau bangsawan biasa). Lapisan kedua 
(strata II) diisi oleh sato (rakyat kebanyakan), terdiri dari si'ila (rakyat 
kebanyakan pemimpin) dan sato (rakyat kebanyakan biasa).25 Sawuyu (budak) 
pada mulanya tidak masuk dalam strata masyarakat karena konsep asli 
masyarakat Nias sebenarnya tidak mengenal sawuyu. Entah kapan waktunya, di 
kemudian hari, muncullah sawuyu, karena: 1) sondrara hare (tebusan utang), 2) 


holito (tebusan karena perang), dan 3) binu (tebusan karena hukuman mati). 


24 Dalibudi Harefa, “Kepemimpinan di dalam Masyarakat Tradisional Nias dan 
Perbandingannya dengan Struktur BNKP” (tesis M.Si. Universitas Kristen Satya Wacana, 1996), 
37. 

25 Laiya, Solidaritas Kekeluargaan dalam Salah Satu Masyarakat Desa di Nias - Indonesia, 
32. 


36 


Salah satu dampak positif kehadiran kekristenan di Nias adalah dihapusnya 
sistem perbudakan (sawuyu) sampai hari ini. 

Lapisan-lapisan sosial di atas, terutama di Nias Selatan, bersifat hierarkis 
dan tertutup sehingga sulit untuk melakukan mobilitas sosial yang sifatnya 
vertikal. Mobilitas sosial yang lebih memungkinkan adalah mobilitas sosial 
horizontal. Di Nias bagian utara, sistem pelapisan masyarakat dengan pola 
tradisional ini hampir tidak berlaku lagi, sementara di Nias Selatan pola ini masih 
dijunjung tinggi. Kaum bangsawan secara umum mendapatkan perlakuan dan 
penghormatan yang lebih baik daripada masyarakat biasa. Walaupun tidak 
persis sama seperti pada zaman dulu, perlakuan khusus kepada kaum 
bangsawan dan keluarganya di Nias Selatan tampak misalnya ketika mengalami 
peristiwa kematian dan kedukaan. Apabila seorang kaum bangsawan meninggal 
dunia, maka dia akan 'diadatkan' secara besar-besaran. Masyarakat sekampung 
“wajib' menunjukkan kedukaannya dengan mengikuti seluruh proses 
'pengadatan' bangsawan tersebut. Untuk rakyat biasa, perlakuan khusus ini tidak 
dilaksanakan. 

Dalam beberapa tahun terakhir, seiring dengan semakin melemahnya 
penerapan sistem stratifikasi sosial, perlakuan khusus diberikan kepada mereka 
yang memiliki jabatan lebih tinggi di bidang pemerintahan dan agama. Hal ini 
terlihat misalnya pada acara-acara yang diselenggarakan oleh para pejabat 
tersebut, termasuk pada peristiwa kematian yang dialami oleh keluarga mereka. 
Secara kuantitatif jumlah orang yang datang/hadir dan jumlah “dukungan sosial 
(dana) yang diberikan, jauh lebih besar daripada mereka yang memiliki jabatan 


lebih rendah. 
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Pandangan Kosmologis Nias 

Setiap budaya, terutama dalam masyarakat kuno atau masyarakat 
tradisional, memiliki kosmologi yang, antara lain, mengisahkan tentang 
bagaimana dunia dimulai dan berlanjut, bagaimana manusia muncul, dan 
bagaimana tentang dewa.26 Menurut Yusak Tridarmanto, kosmologi secara 
sederhana dapat dimaknai sebagai paham mengenai asal-usul, struktur, dan 
tujuan keberadaan dari alam semesta.27 Masing-masing budaya memiliki caranya 
sendiri dalam mengekspresikan pandangan kosmologisnya, umumnya bersifat 
mitologis.28 

Sebagai masyarakat tradisional, orang Nias memiliki kosmologi yang 
tidak boleh diabaikan dalam memahami konteks budaya dan pemahamannya 
tentang yang ilahi, leluhur, dunia, dan dirinya sendiri. Menurut Tuhoni 
Telaumbanua dan Uwe Hiimmel, kosmologi orang Nias terungkap melalui cerita- 


cerita atau mitos-mitos mengenai kuasa-kuasa ilahi dan para nenek moyang.2? 


26 Bnd. Nancy Ellen Abrams and Joel R. Primack, “Cosmology and 21st-Century Culture,” 
Science 293 (2001): 1769. 

27 Yusak Tridarmanto, “Teologi Interkultural dalam Perspektif Kosmis,” dalam Teologi 
Dalam Silang Budaya: Menguak Makna Teologi Interkultural serta Peranannya bagi Upaya Berolah 
Teologi di Tengah-Tengah Pluralisme Masyarakat Indonesia, peny. Kees de Jong dan Yusak 
Tridarmanto (Yogyakarta: Yayasan TPK & Fakultas Teologi UKDW, 2015), 242. 

28 Dunia Timur Dekat Kuno, yang dapat dibaca misalnya dalam teks-teks Ugarit dan teks- 
teks Perjanjian Lama, memberikan banyak petunjuk tentang pandangan kosmologis masyarakat 
kuno yang umumnya bersifat mitologis. Melalui kosmologi yang seperti ini, tergambar konteks 
budaya dan world-view masyarakat kuno, antara lain: tentang Allah para leluhur dan tentang 
peristiwa-peristiwa supernatural. Lih. & bnd. Nick Wyatt, The Mythic Mind: Essays on Cosmology 
and Religion in Ugaritic and Old Testament Literature (London/Oakville: Eguinox, 2005). 
Demikian juga dunia Perjanjian Baru, memiliki kosmologi yang banyak dipengaruhi oleh kosmos 
Yunani-Romawi kuno dan Yahudi kuno. Lih. John Collins, “New Testament Cosmology,” in 
Cosmology and Theology, ed. David Tracy and Nicholas Lash (London: T & T Clark, 1983), 3-7. 

29 Tuhoni Telaumbanua dan Uwe Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial- 
Budaya tentang Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, 
Indonesia (1865-1965), 19. Bambowo Laiya mengatakan bahwa mitos bukanlah suatu sinonim 
bagi kepercayaan yang keliru atau salah, melainkan suatu cerita sakral (suci) yang diteruskan 
secara lisan dari satu generasi ke generasi berikutnya. Lih. Laiya, Solidaritas Kekeluargaan dalam 
Salah Satu Masyarakat Desa di Nias - Indonesia, 23. 


38 


Walaupun ada sedikit perbedaan pada cerita-cerita (folklor) atau mitos-mitos di 
Nias, yaitu Nias Utara, Nias Selatan, dan Pulau-pulau Batu, tetapi secara umum isi 
dan polanya sama. 

Dalam pandangan kosmologis Nias, ada beberapa ilah. Ilah pertama 
muncul dari tengah kekacaubalauan dan kegelapan. Ilah pertama ini di Nias 
Utara disebut Sihai, di Nias Selatan disebut Inada Samihara Luo,2' dan di Pulau- 
pulau Batu disebut Inada Dao. Ilah pertama diyakini sebagai pencipta langit, 
bumi, ilah-ilah lain, manusia, dan segala sesuatu yang lain.31 Ilah pertama (dan 
tertinggi), yaitu Sihai, tidaklah kekal, dia mati, tetapi dari napasnya lahir Al6l6a 
Nangi. Alolda Nangi kemudian mati, dan dari hatinya tumbuh 'pohon dunia' yang 
disebut tora'a. Dari tora'a muncul tiga cabang, yaitu teratas, tengah, dan bawah. 
Dari cabang teratas lahirlah Lowalangi dan Lature Dan6, bersama dua rohjahat, 
yaitu Nadaoya dan Afdkha. Dari cabang tengah lahirlah dua roh baik dan satu roh 
jahat. Cabang bawah tidak menghasilkan apa-apa.22 

Oleh karena Sihai sudah mati, maka keturunannya Lowalangi kemudian 
dipercaya sebagai pencipta manusia dan sumber kehidupan, kebaikan, 
kemakmuran, terang, dan semua hal yang baik.33 Lowalangi dianggap sebagai 
ilah terutama yang menentukan kehidupan dan kematian manusia, memberi 


berkat maupun kutuk, kekayaan maupun kemiskinan. Dia yang menetapkan 


30 Laiya, Solidaritas Kekeluargaan dalam Salah Satu Masyarakat Desa di Nias - Indonesia, 
23. 

31 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 20. 

32 Tbid. 

33 W. Gulo, Injil dan Budaya Nias: Laporan Seminar Lokakarya Perjumpaan Injil dan 
Budaya Nias di Gunungsitoli, Nias 6-8 Maret 2004, 21. 
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maupun menggusur para kepala suku. Dia hadir di mana-mana dan juga 
mahatahu. Sedangkan Laturedang dianggap sebagai ilah angin ribut, gempa, dan 
bencana alam.34 Gulo mengatakan bahwa dewa dunia bawah ini (Laturedand) 
merupakan penguasa kematian, termasuk kegelapan, kemalangan, petaka, dsb.35 

Manusia adalah ciptaan sekaligus babi-babi para ilah (Lowalangi dan 
Laturedand). Manusia diperlakukan dengan baik, tetapi sewaktu-waktu bayang- 
bayang mereka akan dimakan oleh Lowalangi atau oleh Laturedan6. Hal inilah 
yang menyebabkan penyakit atau kematian. Menurut Gulo dkk, pandangan 
kosmologis Nias bersifat dualistik yang mempersepsikan gejala-gejala alam dan 
sosial dalam dua aspek yang berlawanan: seperti laki-laki-perempuan, kanan- 
kiri, atas-bawah, hidup-mati, terang-gelap, kawan-musuh, dalam-luar, dst.36 
Namun, menurut Telaumbanua dan Hiimmel, polarisasi semacam ini bukanlah 
ciri khas agama asli Nias. Benar bahwa pandangan kosmologis tersebut 
tampaknya dualistis, tetapi bukan dengan maksud polarisasi, melainkan saling 
melengkapi: keduanya (Lowalangi dan Laturedand) dapat membawa hal yang 
baik maupun mengakibatkan bencana bagi manusia.27 Penyakit atau kematian 
dapat dicegah dengan jalan mempersembahkan babi-babi bagi para ilah. 

Dalam mitologi Nias, dewa dunia atas dan dewa dunia bawah berada 


dalam paradoks. Peperangan di antara keduanya terus berlangsung. Tidak ada 


34 Telaumbanua dan Hummel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 21. 

35 Gulo, Injil dan Budaya Nias: Laporan Seminar Lokakarya Perjumpaan Injil dan Budaya 
Nias di Gunungsitoli, Nias 6-8 Maret 2004, 21. 

36 Tbid. 

37 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 21. 
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yang menang dan tidak ada yang kalah. Lalu dituturkan bahwa yang membuat 
harmoni adalah Silewe Nazarata. Dalam komunikasi yang dilakukan Silewe 
Nazarata, keduanya bisa harmonis kalau ada persembahan, yakni 'manusia' yang 
dipandang sebagai “milik kesayangan/piaraan' (babi/bawi) dari dewa (lowalangi 
dan laturedang). Namun, persembahan tersebut digantikan dengan pemotongan 
babi, sehingga dalam ritual ere (imam) dan fo'ere - darah babi itulah yang 
dioleskan di patung.38 

Itulah sebabnya, diakui bahwa figur penting lainnya dalam kosmologi 
Nias adalah Silewe Nazarata. Dia adalah dewi yang sering dihubungkan dengan 
imam besar dan kadang-kadang dianggap sebagai pencipta dunia ini. Dewi ini 
terpaksa menikah dengan Lowalangi untuk menghindari gempa bumi dahsyat 
yang terjadi di beberapa desa di Teteholi Ana'a yang dipercaya sebagai kampung 
asal dari leluhur orang Nias yang kemudian turun ke bumi. Perkawinan 
Lowalangi dan Silewe Nazarata menciptakan ketenangan atau keharmonisan 
sebab sebelum pernikahan itu terjadi kekacauan dahsyat di Teteholi Ana'a. 

Silewe Nazarata diyakini dapat hadir di mana-mana (omnipresent). Dewi 
ini cukup menakutkan, karena selain dapat menolong manusia, dia juga kadang- 
kadang membinasakan manusia. Dewi ini berperan sebagai penghubung dan 
pendamai antara para ilah dan manusia.29 Apabila misalnya terjadi gempa bumi, 
maka peristiwa itu dianggap sebagai bentuk amarah para dewa terhadap umat 
manusia. Untuk mengembalikan kestabilan bumi, peranan Silewe Nazarata amat 
penting. Silewe Nazarata ini merupakan perempuan, tetapi memiliki juga 


38 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 21 Oktober 2020. 
39 Ibid., 22. 
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beberapa sifat laki-laki. Adu (patung) Silewe Nazarata berkelamin ganda, yang 
digambarkan sebagai perempuan yang memiliki payudara, tetapi juga memiliki 
entah penis atau janggut dan kumis.49 Adu seperti ini menggambarkan sifat 
ambivalensi dari kosmologi Nias. Namun demikian, Siliwe Nazarata ini dianggap 
sebagai contoh yang baik bagi seorang imam (ere), yang memiliki peran sentral 
dalam pembuatan maupun peletakan sebuah adu dan penyelenggaraan upacara 
agamawi berupa persembahan yang dihubungkan oleh dewi ini. 

Selain dewa-dewi seperti diuraikan di atas, dalam tradisi Nias juga 
dikenal roh jahat yang lahir bersamaan dengan Lowalangi dan Laturedang dari 
dunia atas yang disebut Afokha. Afokha ini merupakan roh jahat yang tidak 
memiliki kepribadian. Orang Nias juga mengenal nama atau sebutan Nadaoya 
atau Gado Nadaoya, yaitu roh lain dari cabang atas dari tora'a. Inilah yang 
dianggap sebagai roh jahat yang sesungguhnya, roh yang selalu mengancam 
manusia. Roh ini berdiam dalam sepotong kayu yang disebut eufogi di Laido- 
Toyolawa. Ketika hujan gerimis, roh ini keluar untuk mengejar manusia. Menurut 
Telaumbanua dan Hiimmel, sebutan Nadaoya inilah yang mestinya lebih tepat 
sebagai sinonim untuk setan dalam Alkitab, tetapi para misionaris justru 
memakai kata afokha.41 

Untuk meminta perlindungan menghadapi roh-roh jahat tersebut, orang 


Nias taat dan menyembah para ilah, termasuk memberikan persembahan kepada 


40 Bnd. Gulo, Injil dan Budaya Nias: Laporan Seminar Lokakarya Perjumpaan Injil dan 
Budaya Nias di Gunungsitoli, Nias 6-8 Maret 2004, 22-23. 

41 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 23. 
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dewa-dewi dan penguasa itu.42 Dalam rangka ini semua, adu menjadi amat 
penting sebagai alat penyembahan. Selengkapnya, menurut Telaumbanua dan 
Hummel, adu memegang peranan penting sebagai perantara yang membuat 
manusia dapat berhubungan dengan para ilah, roh-roh, dan para leluhur, alat 
untuk menunjukkan penghargaan kepada para leluhur, menjaga keharmonisan 
kosmos, alat penyembuhan dan penangkal pelbagai bencana.83 Adu dalam 
pandangan orang Nias terbuat dari pelbagai jenis kayu yang kemudian didiami 
oleh roh dari anak-anak Silewe Nazarata.44 Itulah sebabnya, adu mendapat 
tempat sentral dalam berbagai ritus agama suku Nias. 

Sementara itu, bumi dianggap sebagai pusat jagad raya.5 Dunia tersebut 
berlapis: ada dunia atas, ada dunia bawah, masing-masing didiami oleh dewa- 
dewi, dan ada dunia di mana manusia tinggal, dapat dikatakan sebagai dunia 
tengah. Dunia atas diciptakan oleh Sihai, terdiri dari 9 tingkat, di mana tingkat 
kesembilan merupakan yang terdekat dengan bumi. Di situlah terletak Teteholi 
Ana'a yang dipercaya sebagai kampung asal dari leluhur orang Nias yang 
kemudian turun ke bumi. Dunia atas didiami oleh ilah dunia atas, yaitu 
Lowalangi/Lowalani, sedangkan dunia bawah didiami oleh ilah dunia bawah, 
yaitu Laturedand (atau Bauwadangd). Lapisan-lapisan dunia seperti digambarkan 
dalam kosmologi Nias ini dapat terlihat dalam lapisan-lapisan sosial (stratifikasi 


sosial) yang cukup kuat dalam masyarakat Nias. Itulah sebabnya, menurut orang 


42 Bnd. Laiya, Solidaritas Kekeluargaan Dalam Salah Satu Masyarakat Desa Di Nias - 
Indonesia, 25. 

43 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 23-24. 

44 Ibid., 23. 

45 Ibid., 19-20. 


Nias, angka 9 merupakan angka sempurna, sesuai dengan lapisan dunia atas 
yang terdiri dari 9 tingkat. Sementara itu, dunia yang didiami oleh manusia 
ditopang oleh dunia bawah. Dasar bumi dibuat oleh Lowalangi dan Silewe 
Nazarata (keduanya telah menikah), berupa sebuah lingkaran berbentuk ular 
naga besar (uld sesolo).46 Peletakan dasar bumi ini penting dilakukan untuk 
menjaga kestabilan bumi. 

Menurut kosmologi Ono Niha, seluruh aktivitas di dunia ini merupakan 
refleksi dari dunia atas. Untuk menjaga atau menjamin keharmonisan kosmos, 
Ono Niha melaksanakan ritus leluhur mereka dan taat terhadap hukum adat. 
Oleh sebab itu, seluruh kegiatan adat dalam siklus kehidupan, termasuk 
pertanian, peternakan, perburuan, dan kegiatan-kegiatan sosial seperti 
pembangunan rumah, pesta perkawinan, selalu membutuhkan adu. Untuk 
kepentingan ini semua, ritus-ritus menjadi penting dilaksanakan dan dipimpin 
oleh ere (imam). Walaupun telah mengalami pergeseran dan atau perubahan, 
sampai hari ini, ritus-ritus tetap dianggap penting dalam berbagai kegiatan 


orang/masyarakat Nias, termasuk kegiatan keagamaan. 


Konsep Kematian dan Kedukaan 
Walaupun ada keragaman ritual/upacara seputar kematian di berbagai 
tempat di Nias, secara umum dapat dikatakan bahwa upacara-upacara yang 
dilaksanakan antara lain: fangotome'6/famalakhisi, fanema eheha pada saat 


meninggal dunia (apabila yang meninggal orangtua laki-laki, bangsawan), 


46 Ibid., 22. 
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famemondri (apabila yang meninggal adalah bangsawan atau salawa/balugu - 
maka setelah dimandikan ia didudukkan di kursi kehormatan/sarambia), folaya 
dan litani hoho ba zimate dan fangeni (untuk menjaga mayat dan eheha 
wa'asalawa): jamuan massal (yang disebut “6 mbongi", fanibo/fogo'o, fangasi: 
fobale lewato atau istilah lain yang sering disebut fanibo tufo, dan terakhir fangai 


mokomoko. 


Istilah untuk Kematian 

Ada beberapa istilah yang digunakan sehubungan dengan kematian, yaitu 
aetu noso (amputasi jiwa), no irugi indtd atau no irugi fangandronia (sudah tiba 
pada batas permintaannya), no irdi gulidan6 (telah meninggalkan dunia). Di 
beberapa tempat, khususnya di wilayah Nias bagian tengah, ada istilah no 
abolobol6 wokho artinya penyakitnya sudah berakhir karena telah meninggal 
dunia. Ada juga istilah fabali noso ba mboto, artinya jiwa atau roh berpisah dari 
tubuh. Hal ini nantinya menegaskan bahwa orang Nias tidak mengenal “kematian 
total”. 

Bagaimana pemahaman orang Nias tentang kematian? Tuhoni 
Telaumbanua dan Uwe Hiimmel mengatakan bahwa sebagaimana kelahiran 
umumnya dipandang sebagai permulaan kehidupan seseorang, kemudian 
pernikahan mempersatukan dua kehidupan dan idealnya merupakan sumber 
dari kehidupan baru, maka kematian dilihat sebagai akhir dari kehidupan di 
dunia ini, di mana tubuh (boto) menjadi debu, sementara jiwa (noso) kembali 
kepada Lowalangi (sebutan untuk yang tertinggi dalam agama suku Nias), dan 


roh (yang disebut sebagai bekhu zimate) yang dipercaya berada dekat jenazah 
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akan turun ke dunia bawah setelah empat hari kematiannya. Ini menunjukkan 
pemikiran orang Nias yang kadang trikotomis, tetapi kadang juga dikotomis. 
Kematian bukanlah kehendak yang Empunya kehidupan seperti yang umum 
dipahami saat ini, melainkan kehendak yang bersangkutan ketika masih berada 
dalam kandungan. Itulah sebabnya, apabila seseorang (biasanya orangtua) 
merasa sudah dekat waktunya, apalagi kalau yang bersangkutan sakit parah, 
dilaksanakan upacara memberi makan orangtua (fangotome'6). Uraian tentang 
upacara fangotome'6 ini akan diketengahkan nanti pada bagian 'ritus sebelum 


kematian'. 


Kembali ke Asal 

Dalam pandangan masyarakat Nias, manusia memiliki sesuatu yang kekal, 
yakni unsur rohaniahnya, noso atau lumGlumdo, atau keduanya. Unsur itu pada 
hakikatnya mesti kembali kepada asalnya atau ke dunia roh nenek moyangnya.48 
Aktivitas di sekitar kematian tampak memperlihatkan gagasan itu. Perjamuan 
terakhir bagi orang tua yang hendak meninggal mengandung makna sebagai 
persiapan untuk bertemu dengan para leluhur. Dalam kegiatan-kegiatan sekitar 
kematian, simbol-simbol dunia atas dan dunia bawah digunakan.4? Simbol- 
simbol dunia atas antara lain: kain sutra, emas, kumpulan patung leluhur, warna 
kuning, warna keemasan, burung elang, payung berwarna keemasan, matahari, 


ayam, lauru (takaran untuk mengukur padi), hulu, timur, dll. Simbol dunia bawah 


47 Ibid., 45-46. 
48 Peter Suzuki, The Religious System and Culture of Nias, Indonesia, 13-15. 
49 Ibid., 117-126. 
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antara lain: ular, buaya, warna merah, warna gelap, bulan, hilir, barat, dll. 
Penempatan adu zatua yang baru di deretan nadu sebelumnya (atia nadu) 
merupakan simbol dari berkumpulnya kembali orang meninggal dengan para 
leluhur. 

Namun demikian, kembali ke asal tidak bersifat otomatis. Untuk 
mencapainya sangat ditentukan oleh sejauh mana dia telah melaksanakan adat 
sewaktu di bumi. Apabila di bumi, seseorang telah melaksanakan ketentuan- 
ketentuan adat dan mencapai status sosial yang tinggi (si'ulu atau balugu), maka 
dia telah memenuhi sistem kehidupan dunia atas dan akan kembali ke dunia atas 
itu.s0 Upaya-upaya itu dilakukan tidak hanya oleh seseorang untuk kepentingan 
dirinya sendiri, tetapi juga oleh anak-anaknya, untuk kepentingan orang tuanya. 
Oleh karena itu kehadiran anak sangat diharapkan oleh keluarga-keluarga Nias. 
Kalau di bumi seseorang hanya dapat menjadi manusia kebanyakan saja, maka 
dia menetap di dunia bawah. Ada pertimbangan-pertimbangan etis, tetapi 
hukuman (ogauta) atas kesalahan-kesalahan etis itu masih dapat ditebus selama 
di dunia melalui hukum-hukum adat. Pelanggaran etis sesungguhnya adalah 
pelanggaran terhadap hukum adat itu sendiri. Jadi, kembali ke Teteholi Ana'a 
hanyalah mungkin terjadi melalui adat (lala hada). 

Hal tersebut tampak sejalan dengan pemahaman orang Nias terhadap 
mitos-mitos tentang asal-usulnya yang dianggap berasal dari dunia atas dan 
ketika diturunkan ke bumi, kepada mereka diikutkan segala peraturan hukum 
adat. Dengan demikian, tugas utama manusia di bumi adalah memelihara dan 


50 W. Gul6, Benih yang Tumbuh 13: Banua Niha Keriso Protestan (Semarang: Satya 
Wacana Press, 1983), 208. 
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menjalankan sistem kehidupan dunia atas dimaksud. Hanya dalam sistem itulah 
seseorang dapat memelihara hubungan yang harmonis dengan leluhurnya dan 
para dewa. Hubungan itu merupakan jaminan kesejahteraan, jaminan bagi hidup 
yang terberkati di bumi. Oleh karena itu, orang selalu berusaha 
menyelenggarakan adat. Sistem dunia atas merupakan sistem hidup ideal. Jadi, 
manusia datang (diturunkan) dengan membawa adat, maka manusia itu akan 
pulang melalui adat juga. Dalam hal ini mati berarti kesempatan untuk kembali 
ke dalam kehidupan leluhur.s1 

Dalam kerangka berpikir ini dapat dipahami mengapa orang yang tidak 
mempunyai keturunan, orang yang melanggar norma-norma etis, dan orang 
miskin, tidak memiliki kesempatan kembali ke dunia atas. Ketiadaan keturunan 
menyebabkan seseorang hanya dapat mencapai derajat tertentu karena tidak 
ada anak yang akan mengupacarakan kematiannya. Orang miskin jelas tidak 
akan dapat menyelenggarakan serangkaian adat, karena pada kenyataannya 
penyelenggaraan adat membutuhkan harta benda. Orang-orang yang melanggar 
hukum etis, sekaligus menjadi orang-orang yang melanggar hukum adat itu 
sendiri, sehingga mereka tidak dapat kembali ke dunia atas, kecuali pelanggaran 
tersebut telah diselesaikan secara adat ketika masih berada di bumi. 

Kembali ke asal berarti meninggalkan bumi ini. Beberapa istilah yang 
digunakan bagi kematian juga mengandung makna demikian, seperti mondroi 
ulidan6 (meninggalkan bumi), mofand (pergi), dll. Masyarakat Nias meyakini 


bahwa seseorang yang mati akan menyadari kepergiannya meninggalkan bumi 


51 Suzuki, The Religious System and Culture of Nias, Indonesia, 125. 


48 


ini. Kesadaran itu terjadi pada hari keempat setelah dikubur. Kesadaran 
almarhum itu ternyata mengandung makna bagi keluarga sehingga harus 
dilakukan, yakni pembuatan patung orang tua (adu zatua) dan pemisahan arwah 
dari keluarga (fanibo tufo atau fobale lewato). Hal ini menunjukkan, bahwa 
masyarakat Nias merasa wajib untuk terus memelihara hubungan dengan 
almarhum (melalui adu zatua), sekalipun mereka menyadari bahwa dunia dan 
hakikat di antara mereka berbeda. Melalui fanibo tufo (membuang tikar) 
keluarga hendak menyatakan kepada orang mati bahwa hakikat dan tempatnya 
kini berbeda. Kematian memisahkan tempat dan hakikat antara orang mati dan 
orang hidup, tetapi hubungan di antara keduanya berjalan seperti biasa. 
Orangtua yang meninggal tetap orangtua bagi anak-anaknya, yang selalu 
dikenang dan dihormati dalam seluruh aktivitas hidupnya, terutama ketika si 
anak menyelenggarakan adat-istiadat. Dengan demikian, kembali ke asal, tetap 
tidak memutuskan hubungan dengan keluarga yang masih hidup. 

Di mana asal yang mau dicapai itu? Istilah yang muncul sehubungan 
dengan itu cukup bervariasi. Namun, dari semuanya dapat dipastikan, bahwa 
yang dimaksud adalah “dunia atas' di mana dewa Lowalangi berada. Kembali ke 
asal itu berarti kembali ke dunia Teteholi Ana'a.52 Dunia tersebut dianggap kekal. 
Dunia itu bahkan menjadi pengganti dari bumi ini, yang akan “tenggelam” bila 
akhirat tiba. Namun, sebagaimana telah dijelaskan di atas, bahwa yang dapat 
memasukinya kembali hanyalah mereka yang telah memelihara dan 


melaksanakan di bumi sistem hidup Teteholi Ana'a. Dengan demikian, orang- 


52 Gulo, Benih yang Tumbuh 13: Banua Niha Keriso Protestan, 205. 
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orang yang tidak mempunyai kesempatan untuk melakukannya akan menuju 
tempat lain. Istilah untuk tempat lain ini juga cukup variatif, misalnya di kuburan 
atau tempat khusus yang belum jelas. Mereka ini tampaknya berada di tempat 
Lature Dang, yaitu penguasa kematian dan dewa bagi orang-orang mati, berada. 

Pernyataan di atas tampaknya mengulang kisah kemenangan Lowalangi 
dan kegagalan Lature Dand. Manusia kadang dipahami serupa dengan dewa- 
dewa itu. Manusia yang berhasil melaksanakan adat turut mewarisi Teteholi 
Ana'a, tetapi yang gagal akan masuk ke dunia bawah. Kenyataan ini juga 
sebenarnya sesuai dengan pepatah Nias, yang sampai sekarang masih sering 
dikemukakan: zilatao manu, mangawuli ba halama zoyo bu (yang berambut 
merah kembali ke tempat yang tidak beradat). Hal itu sekaligus menyatakan 
bahwa hidup manusia adalah kesempatan untuk memperoleh kualitas hidup 
seperti kualitas hidup Lowalangi. Dalam konteks ini, orang Nias memahami 
bahwa apabila “yang meninggal dunia” tidak diadatkan, maka ia tidak dapat 
kembali ke asalnya, sehingga arwahnya dianggap bergentayangan di mana-mana, 
antara lain: di kandang babi yang membuat babi tidak bertumbuh: di ladang 
yang membuat ladang gagal panen: dan dianggap sebagai sumber “kutuk”. 

Persoalan lain yang lebih rumit adalah mengenai saat di mana seseorang 
dinyatakan kembali ke Teteholi Ana'a atau pun ke dunia bawah. Pemahaman 
yang paling umum adalah bahwa setelah mati seseorang berada di kuburan 
hingga saat penghakiman datang. Oleh karena itu kuburan juga dinamai dela 
(arti harfiahnya titian) yang merupakan titian (perhentian sementara) menuju 
tempat akhir. Barangkali pemahaman ini pulalah yang mendasari sikap 


masyarakat Nias pada umumnya, hingga sekarang, yang cukup memperhatikan 
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kuburan-kuburan para orang tua, membersihkannya dan membuatnya mulia, 
bahkan datang untuk bertanya tentang kesulitan-kesulitan hidup yang dihadapi, 
sembari membawa sesaji. 

Lalu, ketika seseorang meninggal dunia, apakah ikatan dengan 
keluarganya putus sama sekali? Tidak! Bagi orang Nias, orang yang sudah 
meninggal dunia, apalagi orang tua dengan status sosial tinggi (bangsawan), 
tetap memiliki “ikatan” dengan keluarganya. Memang ada tradisi atau upacara 
fanibo tufo (membuang tikar) yang dilakukan empat hari setelah penguburannya 
dengan maksud supaya yang meninggal dunia tersebut tidak lagi kembali ke 
rumah,33 tetapi sesungguhnya ikatan dengan keluarga tidak diputus sama sekali. 
Setelah empat hari ini juga kemuliaan almarhum akan dipanggil untuk menetap 
di dalam adu zatua (patung orangtua) dan dipercaya akan menjadi sumber 
berkat bagi keluarga yang ditinggalkan.54 Adu zatua ini biasanya diletakkan di 
bagian atas rumah yang disebut “buato” (semacam sotoh rumah), dengan 
maksud supaya adu orang tua yang telah meninggal dunia tersebut tetap 
mengawasi anggota keluarga, melindungi mereka dari serangan roh jahat, dan 
memberkati mereka.55 Upacara fanibo tufo tidak lagi dilaksanakan sekarang, 
digantikan dengan upacara fanano bunga (menanam bunga) yang disebut oleh 


W. Gulo dkk sebagai upacara yang bernuansa Kristiani.55 Artinya, entah fanibo 
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tufo atau pun fanand bunga, tetap menunjukkan bahwa bagi orang Nias, ikatan 
orang yang telah meninggal dunia dengan keluarganya tidak bisa diputus total, 
selalu ada relasi yang tak terputuskan. Hal ini tampak juga ketika kebaktian akhir 
tahun gerejawi, banyak jemaat yang menangis pada kebaktian minggu tersebut. 
Umumnya mereka mengingat kembali anggota keluarganya yang telah 
meninggal dunia. 

Jadi, bagi orang Nias, kematian pada satu sisi menyatakan kerapuhan atau 
kefanaan manusia, bahwa kehidupan di dunia berakhir. Tetapi pada sisi lain 
kematian dipahami sebagai suatu jalan menuju kepada kehidupan berikutnya di 
Teteholi Ana'a. Di sini tersirat pengharapan akan adanya kehidupan setelah 
kematian. Selain itu, relasi dengan orang yang telah meninggal dunia tidak 
terputus sama sekali walaupun hubungan itu tidak bisa terjadi dalam bentuk 
fisik. Ketidakterputuskan relasi antara orang yang meninggal dunia dengan 
keluarganya, berlaku baik bagi mereka yang telah diadatkan sehingga dipercaya 
kembali ke Teteholi Ana'a, maupun bagi mereka yang dianggap masih 
'gentayangan' entah ke mana karena belum melaksanakan tuntutan adat selama 
berada di dunia. Hal ini semakin terlihat nanti pada ritus-ritus yang dilakukan 


sehubungan dengan kematian dan kedukaan. 


Ritus Kematian 
Dalam kehidupan umat manusia, ritual amat penting untuk 
mengekspresikan berbagai peristiwa yang dialami, yang melaluinya umat 
manusia sepanjang zaman terhubung, termasuk peristiwa di selingkaran hidup 


yang disebut sebagai ritus siklus kehidupan (life-cycle rites). Arnold van Gennep 
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memperkenalkan istilah the rites of passage (ritus perjalanan lintas), yaitu ritus 
yang dilakukan sehubungan dengan perjalanan hidup seseorang.5”7 

Masyarakat Nias tradisional juga memiliki ritus-ritus dimaksud. Salah 
satunya yang cukup penting adalah ritus kematian. Ritus kematian ini 
merupakan salah satu dari ritus-ritus dalam siklus kehidupan, mulai dari 
kelahiran hingga kematian. Ada tiga ritus sehubungan dengan kematian dan 
kedukaan ini, yaitu ritus sebelum kematian, ritus pada saat kematian hingga 


penguburan, dan ritus sesudah penguburan. 


Ritus Sebelum Kematian 

Sebelum seseorang meninggal dunia, terutama orangtua, dilaksanakan 
ritus yang disebut dengan istilah fangotome'6, atau famalakhaisi, atau fangandrd 
howuhowu zatua. Ritus ini sangat penting bagi orang Nias sebagai tanda hormat 
kepada orang tua, kesempatan untuk menerima berkatnya, kesempatan bagi 
semua kerabat untuk saling memaafkan dan berdamai bila ada pertikaian, dan 
kadang-kadang kesempatan untuk membagi warisan bagi anak-anak. Tuhoni 
Telaumbanua dan Uwe Hiimmel mencatat pentingnya ritus fangotome'6 
dimaksud sebagai berikut: 


Ini adalah tanda hormat kepada orangtua, juga untuk meminta berkat darinya, 
sekaligus merupakan kesempatan bagi semua kerabat untuk saling memaafkan 
dan berdamai bila ada pertikaian. Terkadang orangtua membagi warisan bagi 
anak-anak pada kesempatan ini.58 


57 Arnold van Gennep, The Rites of Passage (Chicago: The University of Chicago Press, 
1960). 

58 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 47. 
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Apa saja yang dilakukan dalam ritus ini? Apabila orang tua sakit keras, 
atau sekarat, terutama kaum bangsawan, walaupun berbagai usaha untuk 
mengobatinya telah dilakukan, maka diselenggarakanlah ritus sebelum kematian 
ini. Upacara ini dapat dikatakan sebagai perjamuan terakhir (fangotome'6) bagi 
orangtua yang sekarat yang dilaksanakan oleh keluarga atau anak-anaknya serta 
dihadiri oleh kerabat dan penduduk kampungnya. Setiap anak menyumbangkan 
setidak-tidaknya satu ekor babi untuk upacara ini. Babi-babi dipotong oleh 
keluarganya untuk perjamuan ini. Setelah dimasak, otak dan ati babi tersebut 
disuapkan ke mulut orangtua yang sakit.5? Di hadapannya disediakan sebuah 
piring berisi perhiasan emas untuk menghormati orang tua. Orang kampung 
yang datang dalam perjamuan ini membawa makanan yang telah dimasak 
berupa nasi dan babi kecil mengikuti apa yang dilakukan oleh anak-anaknya. 
Untuk keluarga yang jauh lebih sederhana, hanya dua atau tiga ekor babi yang 
dipotong, dan keluarga melaksanakan ritus tersebut secara sederhana tanpa 
mengundang tamu yang banyak. 

Dalam acara ini, orang tua yang sakit memberkati anak-anak dan cucu- 
cucunya dan menyampaikan pesan-pesan terakhir. Kadang-kadang dilakukan 
pembagian harta warisan kepada anak-anaknya. Beberapa budayawan atau tua- 
tua adat mengatakan bahwa kehadiran kerabat dan orang-orang kampung pada 
acara ini pada satu sisi memperlihatkan ikatan kekeluargaan/Ssosial yang kuat, 


tetapi pada sisi lain secara tidak langsung meminta kerabat dan orang-orang 


59 Ibid, 83. 
60 Henrikje Klasen, Pandangan Orang Nias yang Sudah Tua terhadap Penyakit dan 
Kematian, ed. Johannes M. Hammerle (Gunungsitoli: Yayasan Pusaka Nias, 1990), 12. 
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kampung tersebut menyaksikan pembagian harta warisan kepada anak-anak.S1 
Dengan demikian, orang-orang tersebut dapat menjadi saksi apabila di kemudian 
hari terjadi konflik atau masalah sehubungan dengan harta warisan tersebut. 
Pada zaman dulu, pembagian harta seperti ini dilakukan secara lisan, tidak ada 
bukti-bukti tertulis seperti pada zaman sekarang, sehingga kesaksian kerabat 
dan orang-orang kampung sangat penting. Orang tua tidak mau kalau kelak anak 
cucunya bertikai karena harta warisan tersebut. 

Henrikje Klasen menambahkan bahwa pada acara ini kadang-kadang 
orang tua menyampaikan pesan kepada anak-anaknya untuk menguburkannya 
di tempat yang dia kehendaki, entah di tempat kuburan yang umum atau di 
depan rumah mereka.82 Lebih lanjut Klasen menjelaskan keuntungan kalau 
orang tua dikuburkan di depan rumah, yaitu: (1) leluhur (orangtua) tersebut 
secara lahiriah tidak berpisah dari keluarga, hikmat dan kekuatannya (eheha) 
menetap di rumah tersebut, dan (2) kuburannya tidak dilupakan.83 Orang Nias 
percaya bahwa apabila ritus ini diadakan, maka penderitaan orang tua yang sakit 
itu tidak terlalu lama, entah karena segera meninggal dunia atau sebaliknya 
menjadi sembuh. Ada juga pemahaman bahwa berkat yang diberikan oleh 
orangtua itu benar adanya karena orang tua adalah lowalangi ba gulidano (ilah di 


dunia).54 


61 FD dkk, wawancara oleh penulis, Nias, Indonesia, 23 Januari 2020. 
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Jadi, ada tiga maksud pelaksanaan upacara jamuan makan kepada 
orangtua, yaitu (1) kesempatan meminta berkat dari orangtua, (2) kesempatan 
untuk berdamai, dan (3) kesempatan untuk membagi warisan kepada anak-anak. 
Walaupun cara pelaksanaannya tidak lagi seperti pada masa lalu, ritus sebelum 
kematian ini masih dipraktikkan sampai hari ini dan ada yang menyebutnya 
sebagai persekutuan doa atau acara doa syafaat untuk orang tua. Intinya adalah 
keluarga menunjukkan rasa hormatnya kepada orang tua mereka sebelum dia 
meninggal dunia, sementara pada sisi lain orang tua menyampaikan berkat 
(termasuk pembagian harta warisan) dan wejangan-wejangan untuk kebaikan 
(dan kedamaian) anak cucunya dengan disaksikan oleh kerabat dan masyarakat 
yang diundang hadir pada waktu itu. Dengan demikian, sang orang tua (akan) 
meninggal dalam kedamaian dan keluarganya ditinggalkan dalam kedamaian 
pula. 

Dalam perspektif pastoral kedukaan, selain dapat menolong orangtua 
yang sakit untuk lebih siap menghadapi kematiannya karena telah diadatkan, 
ritus yang dilakukan sebelum kematian ini juga dapat menolong keluarga (yang 
mungkin akan berduka di kemudian hari) menjadi lebih siap menghadapi atau 
mengalami kedukaan, atau kedukaan dapat diantisipasi lebih awal. Namun 
demikian, upacara ini biasanya hanya dilakukan untuk orangtua, terutama kaum 
bangsawan, walaupun ada juga masyarakat biasa yang melaksanakannya secara 
sederhana. Sebagai upacara “menjelang kematian' yang biasanya dilaksanakan 
ketika orangtua sakit-sakitan, maka tentu saja ritus ini tidak berlaku untuk anak- 
anak. Perempuan, walaupun sudah tua dan sakit-sakitan, jarang diadatkan 


dengan upacara fangotome'6 ini. Memang, di beberapa kasus, ada perempuan tua 
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dan sakit-sakitan yang menjalani ritus ini, tetapi biasanya tidak berdiri sendiri, 


selalu bersama dengan suaminya. 


Ritus Pada Saat Kematian dan Penguburan 

Tuhoni Telaumbanua dan Uwe Hiimmel mencatat bahwa pada masa lalu, 
bila orang tua akan mengembuskan napasnya yang terakhir, semua pakaian dan 
perhiasannya akan ditempatkan di dekatnya. Demikian juga dengan keluarganya 
(istri, anak-anak, cucu-cucu, buyut-buyut) dan kerabat lainnya akan mengelilingi 
dia sehingga dia bisa meninggal dengan tenang.55 Anak laki-laki yang sulung 
akan duduk di dekatnya dengan maksud untuk menerima roh ayahnya supaya 
kemuliaan dan kekuatan ayahnya dapat dipindahkan kepadanya. Kadang-kadang 
roh meninggalkan tubuh ayah atau bangsawan (balugu) melalui mulut ketika dia 
mengembuskan napasnya yang terakhir. Warnanya putih berkilauan, seperti 
buih dari nasi yang ditanak. Bila eheha telah dilihat, anak lelaki sulung itu harus 
membuka mulutnya dan mendekat ke mulut ayahnya agar bisa menangkap 
eheha itu.85 Bila anak itu takut melakukannya dengan cara ini, maka eheha itu 
akan pergi ke satu tempat yang disebut tokosa dan menetap di sana. Cara lain 
untuk menangkap eheha adalah dengan jalan menghubungkan benang dari 
mulut ayah ke mulut anak sulung laki-laki atau dengan jalan menadahnya 
dengan secarik kain. Eheha itu kemudian akan disimpan di satu tempat yang 


disebut Jauru atau di dalam adu zatua. Walaupun tradisi ini tidak lagi 


65 Ibid., 48. 
66 Suzuki, The Religious System and Culture of Nias, Indonesia, 116. 
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dilaksanakan pada zaman sekarang, penghormatan kepada orangtua yang 
meninggal dunia tetap terpelihara. 

Apabila orangtua mengembuskan napasnya yang terakhir, tubuhnya akan 
dimandikan dengan menambahkan daun jeruk atau tanaman lain yang berbau 
harum. Bila almarhum adalah seorang bangsawan (salawa atau balugu), dia akan 
dikenakan pakaian kehormatan dan didudukkan di atas kursi batu khusus yang 
disebut sarambia. Seorang yang bukan bangsawan akan ditempatkan di dalam 
sebuah peti mayat biasa (hasi). Mayat seorang salawa akan dibalut dengan kain 
sutra, sepotong kain berwarna kuning, yang melambangkan kemuliaan, akan 
ditaruh (dipasang) mengelilingi rumahnya. Namun, di Nias Selatan, mayat 
seorang salawa tidak sekadar didudukkan di atas kursi khusus, tetapi juga 
dipanggul mengelilingi kampung agar penduduk tahu bahwa yang bersangkutan 
telah meninggal dunia.$7 Inilah yang dikenal dengan tradisi moluaya (memanggul 
jenazah bangsawan dengan menari), dan masih dilakukan sampai hari ini.58 

Setelah diketahui bahwa ada orang yang meninggal dunia, apalagi kalau 
almarhum adalah bangsawan atau orang yang terpandang dalam masyarakat, 
maka kerabat dan orang-orang di kampungnya, dan kadang-kadang orang-orang 
dari kampung lain, akan datang pada sore hari hingga malamnya untuk melayat 
dan menghibur anggota keluarga. Pada zaman dulu, orang-orang datang ke 
rumah duka untuk berjaga dengan maksud supaya lakhomi dari orang yang 


meninggal dunia tersebut tidak diambil oleh orang lain yang lewat di depan 
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rumah duka.$? Artinya, ada orang-orang tertentu, biasanya orang-orang yang 
secara fisik kuat dan memiliki “ilmu hitam” (elemu), yang bertugas secara khusus 
menjaga supaya orang lain tidak mengambil lakhomi orangtua yang meninggal 
dunia tersebut. Ada juga tradisi menyembelih dua atau tiga ekor babi untuk 
memberi makan mereka yang datang melayat (6 mbongi), secara khusus untuk 
mereka yang menjaga mayat tersebut.7! 

Selain itu, orang-orang yang datang, terutama kerabat almarhum, akan 
bekerja membuat peti mati dengan menggunakan kayu/papan, kemudian 
menggali tempat penguburan orang yang meninggal dunia tersebut. Namun, 
tradisi pembuatan peti mati oleh keluarga ini hampir tidak ada lagi sekarang, 
sebab orang-orang lebih memilih untuk membeli peti mati. Khusus untuk kaum 
bangsawan di Nias Selatan, misalnya di Hilisimaetano dan daerah sekitarnya, 
dibuatkan peti khusus dari batang pohon besar yang dicari ke berbagai tempat 
hingga ke hutan di kampung-kampung lain. Peti mati bangsawan ini dibuat 
dengan desain khusus, terutama di bagian kepala, dibuatkan semacam kepala 
binatang tertentu, sebagai simbol kemuliaan (lakhomi) dari bangsawan yang 
meninggal dunia tersebut.”1 Peti mati seperti ini disebut hasi nifolasara. Tradisi 
untuk para bangsawan ini masih tetap dilaksanakan sampai sekarang. 

Pada masa lampau, mayat tidak dikuburkan di tanah, tetapi diletakkan di 


dalam peti mayat, yang kemudian dibawa ke satu tempat yang disebut lahare. 
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Ada juga yang ditempatkan di dalam batu karang yang besar, yang disebut 
lewatd atau atela, yang berarti makam,72 tetapi cara pemakaman seperti ini tidak 
lagi diizinkan oleh pemerintah (sejak pemerintahan kolonial Belanda) terutama 
karena alasan kesehatan. Itulah sebabnya orang yang meninggal dunia 
dikuburkan di dalam tanah dengan upacara pemakaman yang dipimpin oleh ere, 
diikuti dengan suatu tarian adat yang mengekspresikan perpisahan dengan 
orang tua yang dikasihi. Setelah kekristenan menyebar di seluruh kepulauan 
Nias, acara penguburan ini dilaksanakan sesuai dengan tata ibadah khusus untuk 
itu (agendre ba wogo'o), dan dipimpin oleh pelayan gereja (penatua, Guru 
Jemaat, atau Pendeta). Namun demikian, di sejumlah kampung di Nias Selatan, 
ritus sehubungan dengan kematian ini tetap dipimpin oleh pemimpin adat dan 
pelayan gereja hanya melaksanakan tugas gerejawi di dalam rumah (ketika 
kebaktian pemberangkatan jenazah) dan pada saat menguburkan (ibadah 
penguburan).?3 

Selama jenazah almarhum ada di rumah, atau masih belum dikuburkan, 
maka ada juga upacara adat yang disebut molaya/moluaya (semacam tarian) dan 
hoho ba zi mate (semacam litani). Tradisi ini dilakukan sebagai bentuk ekspresi 
penghormatan kepada orang yang meninggal dan untuk mengingatkan keluarga 
agar tetap menghormati dan memelihara nama baik almarhum sehingga 


kekuatan dan kehormatannya tidak dipandang remeh oleh orang lain.”4 Di 
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beberapa tempat, ada juga tradisi mangenu (meratap) yang biasanya dilakukan 
oleh keluarga atau kelompok tertentu yang meratapi kematian almarhum. 

Selain itu, dalam tradisi Nias, ada beberapa kematian yang dianggap tidak 
wajar atau tidak normal, antara lain: kematian karena bunuh diri, mati di 
sungai /laut, jatuh dari pohon, dll. Dulu, orang yang meninggal dunia seperti ini 
dikubur dengan segera dan malah tidak dibawa ke dalam rumah supaya tidak 
membawa kemalangan bagi keluarga dan kampungnya. Pemahaman dan praktik 
seperti ini masih terdapat di beberapa tempat, walaupun sudah mengalami 
sedikit perubahan. Mengapa dianggap dapat membawa kemalangan? Dalam 
pemahaman tradisional Nias, orang yang meninggal seperti itu telah menjadi 
milik “ilah/dewa” di tempat dia mati sehingga ketika almarhum dibawa ke 
rumah/kampung, maka “ilah/dewa” tersebut akan datang juga, dan hal itu tidak 
diinginkan.?5 

Pelaksanaan ritus-ritus kematian dan penguburan di atas saat ini tidak 
persis sama seperti pada masa lalu (tradisional), namun demikian makna 
simbolisnya tetap sama. Bagi orang Nias, orang yang meninggal dunia memang 
berpisah dari dunia orang hidup, tetapi apabila telah mengikuti proses-proses 
kultural /adat, maka dipercaya dia mengalami reintegrasi, kembali kepada 
asalnya di Teteholi Ana'a. Sementara mereka yang meninggal dunia tetapi belum 
“diadatkan' sebagaimana mestinya, maka rohnya dianggap tidak bisa kembali ke 


Teteholi Ana'a, namun demikian roh tersebut dipercaya masih dapat 
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'berhubungan' dengan keluarganya yang masih hidup walaupun relasi tersebut 
cenderung 'negatif (mengganggu kehidupan keluarga yang telah ditinggalkan). 
Bagaimana dengan kematian yang tiba-tiba, sehingga tidak sempat 
mengikuti seluruh proses kultural/adat? Bagaimana dengan perempuan dan 
anak-anak yang kurang mendapat tempat penting dalam proses kultural/adat 
kematian? Bagaimana dengan yang dianggap meninggal dengan 'tidak wajar” 
atau “tidak normal?” Dalam tradisi Nias, ritus-ritus ini berlaku lebih untuk 
memenuhi 'kebutuhan' orangtua, dan lebih spesifik lagi kaum bangsawan, yang 
meninggal secara normal. Hal ini tidak terlepas dari pemahaman orang Nias 
bahwa kegiatan adat yang dilakukan di dunia ini merupakan refleksi dari sistem 
adat yang dianggap berlangsung di Teteholi Ana'a. Kalau kemudian, ritus-ritus ini 
cenderung diskriminatif terhadap, misalnya, anak-anak, perempuan, masyarakat 
miskin, orang yang meninggal dengan tidak wajar, tampaknya tidak bisa 
dibantah. Sistem stratifikasi sosial, sebagaimana telah diuraikan sebelumnya, 
tampaknya berpengaruh kuat dalam pelaksanaan ritus-ritus ini. Akibatnya, 
hanya kematian bangsawan dan atau orang tua (ayah) dalam keluarga yang 


diatur secara adat, sementara yang lainnya tidak. 


Ritus Sesudah Penguburan 

Setelah penguburan selesai, keluarga yang masih berkabung itu 
menyelenggarakan suatu upacara adat yang disebut fangasi. Dalam upacara adat 
ini, biasanya beberapa ekor babi dipotong, tergantung strata sosial dan 
kemampuan ekonomi keluarga yang melaksanakanannya. Satu ekor untuk 


menjamu orang-orang yang mengurus peti mati, jenazah, dan kuburan, 
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selebihnya untuk menjamu semua orang yang hadir, baik kerabat maupun 
orang-orang sekampung. Menurut D.K Zebua, sebagaimana disebutkan oleh W. 
Gulo, fangasi berfungsi untuk menghormati orang yang mati, tanda bahwa yang 
meninggal itu bukan burung, melainkan manusia.”'5 Apabila upacara adat ini 
tidak dilaksanakan, maka secara sosial akan merendahkan derajat orang yang 
meninggal dan keluarganya yang masih hidup.” Selain itu, ada kepercayaan 
bahwa arwah orang yang meninggal akan marah dan mencekik leher 
keluarganya yang masih hidup serta mendatangkan kesialan dalam keluarga, 
apabila upacara adat fangasi ini tidak dilaksanakan. Walaupun pelaksanaan 
tradisi ini sudah berubah sekarang, misalnya istilah fangasi diganti dengan 
istilah “syukuran”, dan keluarga tidak diwajibkan untuk melaksanakannya, tetapi 
inti dari ritusnya sendiri tetap hidup, yaitu supaya keluarga tidak mengalami 
kesialan dan secara sosial keluarga tidak merasa direndahkan. 

Pada hari keempat setelah seseorang meninggal, diselenggarakan upacara 
yang disebut fanibo tufo (membuang tikar) tetapi sekarang lebih dikenal dengan 
istilah fanan6 bunga (menanam bunga). Pada upacara ini, barang-barang yang 
digunakan sehari-hari oleh orang yang meninggal ketika ia masih hidup seperti: 
tikar, piring, mangkok, dsb - diantarkan dan diletakkan di atas kuburannya. 
Upacara ini tidak terikat pada ketentuan-ketentuan hukum adat, melainkan pada 
kepercayaan yang terdapat di belakangnya. Menurut kepercayaan ini, barulah 
pada hari yang ke-4 arwah dari orang yang telah meninggal menyadari bahwa 
tubuhnya telah mati. Pada waktu itu, ia akan kembali ke rumah dan bergaul 


76 Gulo, Benih yang Tumbuh 13: Banua Niha Keriso Protestan, 250. 
77 Ibid. 


63 


dengan anggota keluarganya yang masih hidup. Untuk menghalangi hal semacam 
ini, diselenggarakan upacara fanibo tufo, dengan suatu jamuan perpisahan 
dengan arwah orang yang telah meninggal supaya ia tidak kembali ke rumah dan 
tidak mengganggu orang yang masih hidup. Oleh karena itu, selain barang- 
barangnya diserahkan di atas kuburan, diberikan pula makanan pada cucuran 
atap sebelah luar rumah, diselenggarakan jamuan makan di kuburan, serta di 
sekeliling kuburan diberi batu bersusun dan ditanami bunga.?8 

Peristiwa lain yang terdapat dalam rangka kematian dan penguburan ini, 
tetapi sekarang jarang ditemukan ialah apa yang disebut upacara fanird atau 
famaoso dola. Upacara ini merupakan suatu pesta jasa, di mana ratusan ekor babi 
dipotong untuk dibagi-bagikan kepada orang-orang yang datang dan tokoh- 
tokoh adat yang ada dalam lingkungan Gri yaitu suatu lingkungan adat yang lebih 
luas dari banua (kampung). Upacara ini diselenggarakan beberapa tahun setelah 
kematian orang tua, yang di satu pihak berfungsi untuk meningkatkan derajat 
sosial orang yang menyelenggarakan dan di pihak lain untuk melancarkan jalan 
bagi arwah orang yang bersangkutan dalam perjalanannya menuju Teteholi 
Ana'a.”? Dengan ritus seperti ini, tersirat pesan kuat bahwa masih ada kehidupan 
setelah kematian, walaupun mungkin tidak persis sama dengan kehidupan di 
dunia saat ini. 

Secara simbolis, ritus-ritus yang dilakukan sesudah penguburan ini 
bermakna ganda. Pada satu sisi ada penegasan soal 'terputusnya' hubungan 
orang mati dengan orang hidup yang ditandai misalnya dengan acara fanibo tufo 


78 Ibid. 
79 Ibid. 


yang kini digantikan dengan acara fanand bunga. Pada sisi lain, ritus-ritus ini 
menegaskan masih adanya 'relasi' tertentu antara yang mati dan yang hidup. 
Misalnya ditandai dengan adanya acara fame'e fangasi yang kini digantikan 
dengan acara syukuran yang di baliknya berisi kepercayaan bahwa ada 
kemungkinan bagi orang mati untuk 'mengganggu' orang hidup, entah untuk 


tujuan yang baik ataupun buruk. 


Penghayatan Kedukaan dan Bentuk Penghiburan 


Penghayatan Kedukaan 

Bagaimanakah orang Nias (menurut tradisi Nias) menghayati 
kedukaannya ketika ada orang yang meninggal dunia? Sebagai masyarakat 
dengan ikatan sosial dan ikatan kekeluargaan yang kuat, dari dulu sampai 


sekarang, banyak orang yang datang melayat ke rumah duka. Mereka melayat 


untuk berjaga bersama keluarga duka, sekaligus menghibur keluarga tersebut. 
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Menariknya, ada juga upacara adat (walaupun sekarang sudah berkurang) yang 


disebut molaya (semacam tarian) dan hoho ba zimate (suatu litani), yang 


dilakukan untuk menghormati orang yang meninggal dunia tersebut, juga untuk 


mengingatkan keluarga agar tetap menjaga nama baik almarhum.30 
Hoho bukanlah mite (myth), melainkan berisi dongeng (folktale). 


Dikisahkan seorang bernama Lawaendrona mencari hidup abadi dan 


80 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 49. 
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Lawaendrona berhasil menemukan tempat itu, di bulan.81 Meski hanya dongeng, 
hoho ini dituturkan dalam upacara ritual kematian, suatu tradisi yang 
dipraktikkan pada zamannya. Walaupun ada empat versi yang agak berbeda, 
menurut Johannes Hammerle yang telah mengumpulkan dan menganalisis hoho 
ba wa'amate (litani tentang kematian), pada dasarnya hanya ada satu lagu hoho 
ba wa'amate di Nias.82 Nama orang terpenting dalam empat lagu hoho ini adalah 
Lawaendrona. Dia dianggap seorang yang mencari jalan kehidupan. Dia tidak 
mau menerima begitu saja kenyataan bahwa maut adalah akhir hidup manusia. 
Dia merefleksikan eksistensi hidup manusia dan di mana-mana dia mencari jalan 
supaya tetap hidup. Hal ini menggambarkan 'pergumulan' manusia yang luar 
biasa sehubungan dengan kematian. Pada satu sisi, muncul sikap yang fatalistis, 
terungkap melalui syair-syair hoho yang meratapi kehidupan yang harus 
mengalami kematian. Pada sisi lain, muncul sikap optimistis, semangat 
perjuangan untuk “mencapai bulan', semangat untuk bertahan dan berjuang 
terus untuk hidup, walaupun pada akhirnya manusia itu akan mati. Berikut 
adalah salah satu contoh syair hoho ba wa'amate: 


No fakhamodo gamatela zumbila (aku telah menemukan bangkai burung nazar), 

no fakhamodo gamatela moyo (aku telah menemukan bangkai burung elang), 

alai na simano niha ba gulidano (jangan-jangan begitulah nasib manusia di 
dunia), 

alai na simano niha ba guli ndrao (jangan-jangan begitulah nasib manusia di 
bumi), 

ebua niha 6 guld'ul6 (manusia semakin besar menjadi mangsa ulat-ulat), 

ebua niha 6 deteho (manusia bertumbuh menjadi makanan lalat hijau), 

moi famarofa dano saukha (menjadi perekat tanah yang terbelah), 

famakhito dano so'0'6 (menjadi perekat tanah yang retak).8? 


81 SW. Mendrifa, Fondrak6 Ono Niha: Agama Purba, Hukum Adat, Hikayat dan Mitologi 
Masyarakat Nias (Jakarta: Inkultra Foundation, 1981), 199. 

82 Hammerle, Lawaendrona: Si Pencari Kehidupan Abadi hingga ke Bulan, vii. 

83 Ibid., 6. 


66 


Lagu hoho pada zaman dulu dilantunkan kalau ada orang yang meninggal 
dunia. Namun demikian, hoho ini sebenarnya ditujukan kepada orang-orang 
yang berdukacita, keluarga dan sanak saudara orang yang barusan meninggal, 
demi menghibur mereka.84 Litani ini hendak menegaskan upaya manusia untuk 
berjuang supaya tidak mati, tetapi apa daya manusia tidak memiliki kemampuan 
untuk memperpanjang hidupnya. Itu adalah realitas yang harus diterima. 
Manusia mempertanyakan sekaligus menegaskan kefanaannya di dunia, 
terungkap misalnya dalam syair: heza mbanua ae zi 16 mate niha, heza mbanua si 
16 asao zato? (di mana kampung yang tidak ada kematian manusia, di mana 
kampung yang tidak ada kebinasaan orang banyak?).85 Melalui hoho ini, keluarga 
dan orang-orang yang hadir untuk melayat diingatkan bahwa manusia memang 
harus berjuang untuk kehidupannya, tetapi harus bersiap juga untuk 
kematiannya. Sayang sekali, tradisi melantunkan hoho ini tidak lagi dilakukan 
sekarang karena dianggap tidak sesuai dengan nilai-nilai kekristenan.86 

Ada juga tradisi molaya (Nias Utara) atau moluaya (Nias Selatan), yaitu 
semacam tarian yang dilakukan ketika ada orang yang meninggal dunia. Di 
beberapa tempat tradisi ini masih dilakukan, tetapi tidak terlalu banyak lagi. 
Ketika ada orang yang meninggal dunia, maka orang-orang yang datang akan 
“menari” di dalam rumah duka, biasanya mengelilingi jenazah. Pada satu sisi, 


tradisi ini menegaskan kehadiran kerabat dan orang-orang sekitar/sekampung 


84 Ibid., xiv. 
85 Ibid., 7. 
86 Ibid., viii. 
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dalam rumah duka sebagai tanda solidaritas mereka. Namun, padasisi lain, 
tradisi ini menunjukkan upaya orang-orang menjaga jenazah supaya tidak 
diambil oleh orang-orang luar.27 

Selain itu, keluarga juga diberi kesempatan untuk “menangisi” orang yang 
sudah meninggal dunia tersebut. Dalam ratapannya, ketika anggota keluarga 
mengekspresikan kedukaannya, mereka bebas “menceritakan ulang” kisah-kisah 
penting atau kenangan tertentu akan orang yang meninggal dunia. Tidak jarang 
pula mereka menangis sambil berkisah (mangenu- meratap). Dalam ratapan ini, 
anggota keluarga, bahkan orang-orang yang ikut merasakan kedukaan 
(walaupun mungkin bukan anggota keluarga), diberi kesempatan untuk 
mengekspresikan kedukaannya masing-masing. Hal ini bisa berlangsung sampai 
pada saat penguburan orang yang meninggal dunia tersebut. 

Uraian-uraian tentang penghayatan kedukaan dalam tradisi Nias ini 
secara psikologis sesungguhnya merefleksikan kedukaan. Di dalamnya ada 
suasana dan ekspresi kedukaan yang membutuhkan tindakan pastoral. Entah 
hoho, molaya (moluaya), atau mangenu, hendak memperlihatkan kegelisahan 
batin yang dialami oleh manusia ketika berhadapan dengan kematian dan 
kedukaannya. Tradisi-tradisi tersebut bukan sekadar kegiatan kultural 
keagamaan yang sifatnya seremonial, melainkan suatu ekspresi diri untuk 
menghayati kedukaannya secara penuh, yang pada satu sisi menunjukkan 
kerapuhan, kefanaan, dan ketidakberdayaan manusia menghadapi realitas 
kematian, dan pada sisi lain menyatakan keinginan dan perjuangan untuk 


87 PTT, wawancara oleh penulis, Nias Barat, 10 Februari 2020: HZ, wawancara oleh 
penulis, Nias Utara, 19 Februari 2020. 
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bertahan hidup. Ini juga merupakan cara orang Nias melepaskan semacam 
energi kedukaannya, walaupun mungkin saja kelihatannya ada ekspresi 
kegembiraan. Demikianlah orang Nias berupaya menutupi kegelisahan dan 
kesedihan hatinya. Kadang-kadang terungkap melalui bahasa ratapan yang amat 
menyedihkan, kadang-kadang juga terungkap melalui bahasa dan gerak tubuh 
yang terlihat ceria. Orang Nias berupaya tampil setegar mungkin, walaupun 
hatinya diliputi dengan kesedihan yang amat dalam. Hal ini menunjukkan bahwa 
orang Nias membutuhkan ruang yang lebih luas untuk menghayati kedukaannya 


secara penuh.88 


Penghiburan dan Penguatan Keluarga Duka 

Ketika ada orang yang meninggal dunia, maka secara spontan masyarakat 
sekitar datang melayat ke rumah duka. Mereka datang dan hadir di rumah duka, 
biasanya sore hingga malam hari, untuk menyatakan rasa turut berdukacita atas 
meninggalnya orang yang dikasihi. Dulu, ada tradisi penuturan hoho seperti telah 
dipaparkan sebelumnya, tetapi sekarang tradisi itu tidak dilakukan lagi. Ada juga 
orang-orang yang bernyanyi, kadang-kadang menyanyikan lagu kenangan 
tentang almarhum, dan tidak jarang orang-orang yang hadir menangis bersama 


keluarga duka. 


88 Bnd. Alokasih Gulo, “Merataplah: Upaya Mempertimbangkan Konteks Kultural dalam 
Pendampingan terhadap Orang-Orang yang Berduka,” dalam Healing Ministry from Loneliness, 
Hopelessness, Suicide, peny. Homar Rubert R. Distajo, Seventh. (Pematangsiantar: United 
Evangelical Mission (UEM) Asia Region, 2019), 105-127, 
https://www.vemission.org/fileadmin/redakteure/Dokumente/191209 Final MS 7th edition.p 
df. 
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Ada juga tradisi molaya (moluaya) dengan berbagai cara. Di beberapa 
tempat di Nias Selatan, secara khusus ketika bangsawan meninggal dunia, 
masyarakat di kampung tersebut menyatakan penghormatan mereka atas orang 
dan keluarga duka dengan molaya (moluaya). Di beberapa tempat di Nias Barat, 
ada kebiasaan mengelilingi jenazah dengan bernyanyi 'gembira', sebagai bentuk 
solidaritas dan dukungan mereka kepada keluarga duka, yang sebenarnya 
berakar pada pemahaman tradisional “menjaga jenazah” supaya tidak diambil 
oleh siapa pun yang tidak berhak untuk itu. Kebiasaan tradisional ini masih 
diteruskan, tetapi sekarang diisi dengan nyanyian rohani dengan cara yang lebih 
“bergembira”, membantu keluarga untuk menghayati secara penuh rasa dukanya. 

Sepanjang malam, banyak orang sekitar akan berada di rumah duka 
selama jenazah ada di rumah. Ini tidak terlepas dari tradisi kultural keagamaan 
Nias untuk berjaga bersama dengan keluarga duka. Namun, dalam beberapa 
tahun terakhir ada fenomena berjudi dengan alasan supaya tidak tertidur 
sepanjang malam. Intinya adalah para pelayat, terutama keluarga dekat dan 
orang-orang sekitar, seolah berkata kepada keluarga yang berduka bahwa “kami 
ada dan hadir bersama kalian dalam situasi duka ini, dan kami siap membantu 
kalian melewati masa-masa sulit ini”. 

Walaupun sudah mengalami sedikit perubahan dewasa ini, pada 
prinsipnya semua orang di kampung tersebut datang melayat, menyampaikan 
tanda kasih dan penghormatan mereka, baik kepada orang yang meninggal dunia 
maupun keluarga duka. Bambowo Laiya mencatat sebagai berikut: 


Selama masa berkabung dan satu hari setelah mayat dilepaskan ke kuburan, 
tangisan dan ratapan akan selalu terdengar. Ratapan adalah ilustrasi kebaikan, 
kekayaan, dan pada umumnya penghormatan terhadap orang yang meninggal 
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itu atas segala jasa-jasa dan usahanya selama dia hidup. Juga, orang akan 
menangis karena merasa sedih berpisah dengan dia. Penghuni desa, istimewa 
kaum kerabat akan datang dan melihat mayat. Tak ada orang yang akan absen 
pada kejadian kematian ini karena orang Nias mengatakan: “bila kamu datang 
kepada orang lain, maka orang lain akan datang kepadamu juga: tetapi bila kamu 
tidak mau peduli terhadap orang lain, maka orang lain akan tidak peduli padamu 
juga” (pada waktu kematian).8? 


Pada zaman dulu, keluarga dekat dan orang-orang yang datang tersebut 
bekerja dengan sukarela untuk membantu keluarga duka, antara lain: 
membuat/mencari peti jenazah, menyiapkan tanah penguburan, membawa ke 
kuburan sampai ditutup dengan tanah. Tradisi ini masih dapat ditemukan di 
Nias, walaupun telah mengalami pergeseran atau perubahan terutama 
sehubungan dengan peti jenazah yang akhir-akhir ini orang-orang cenderung 
membeli peti yang dijual di beberapa tempat terdekat. 

Di beberapa wilayah di Nias Selatan, antara lain: di Bawomataluo, 
Hilisimaetano, dan Orahili Fau, ada tradisi pemberian “dukungan sosial yang 
dilakukan setelah penguburan kepada keluarga duka.?99 Biasanya, selama masa- 
masa berkabung, keluarga yang berduka tidak boleh bekerja mencari nafkahnya 
sampai para tua-tua dari keluarganya, terutama pihak paman, memberikan 
wejangan kepada anggota keluarga yang ditinggalkan. Ada juga tradisi 
'mengantar keluarga yang berduka ke gereja pada kebaktian Minggu, dan 
besoknya ke lahan pertanian mereka. Ini dilakukan sebagai tanda bahwa 


keluarga yang berduka sudah boleh bekerja kembali dan bahwa orang-orang di 


89 Laiya, Solidaritas Kekeluargaan dalam Salah Satu Masyarakat Desa di Nias - Indonesia, 
55. 
90 PFW, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 9 Oktober 2020. 
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sekitar mereka sungguh-sungguh mendukung mereka melewati masa-masa sulit 
karena kehilangan orang yang dikasihi. 

Uraian-uraian di atas menunjukkan, bahwa dalam tradisi atau konteks 
Nias, penghiburan dan penguatan bagi keluarga yang berduka lebih banyak 
diberikan dalam bentuk dukungan sosial. Dukungan sosial ini diberikan kepada 
keluarga yang berduka tanpa pamrih. Hal ini menjadi bukti solidaritas sosial 
yang masih kuat, sekalipun sedang “digempur' oleh perubahan sosial yang begitu 
cepat dewasa ini. Di saat-saat sulit karena kehilangan orang yang dikasihi, 
kehadiran dan kebersamaan yang ditunjukkan oleh orang-orang sekitar amat 
menolong. Itulah yang dilakukan secara turun temurun oleh orang Nias sampai 


hari ini. 


Bab 2 


Praksis Pastoral Kedukaan BNKP 


Pengantar 

Salah satu tugas utama gereja adalah tugas pastoral. Tugas itulah yang 
juga dikerjakan oleh BNKP sebagai gereja yang pada mulanya lahir dan hadir di 
kepulauan Nias, kemudian menyebar di berbagai wilayah di Indonesia. Tugas 
pastoral ini melibatkan tindakan belas kasih (compassion), kasih (love) dan 
kepedulian (care). Tugas ini ditujukan terutama kepada warga jemaat yang 
berada dalam situasi sulit, memprihatinkan dan menyedihkan karena berbagai 
krisis yang mereka alami, baik secara pribadi maupun kolektif. Tindakan BNKP 
ini didasarkan pada tindakan Allah sendiri, yang telah sungguh-sungguh 
memperhatikan kesengsaraan umat-Nya dan telah mendengar rintihan mereka 
(bnd. Kel. 3:7). 

Dalam praksisnya, tindakan pastoral BNKP ini dilakukan dalam berbagai 
bentuk, salah satunya adalah melalui pendampingan pastoral kedukaan. Pada 
bab 2 ini akan dipaparkan praksis pastoral kedukaan yang dilakukan oleh BNKP 
selama ini yang diisi dengan potret warisan gerejawi BNKP sehubungan dengan 
kedukaan tersebut. Dalam rangka itu, penting untuk mengetengahkan warna 
teologi BNKP, baik yang diwarisi dari para misionaris, maupun yang berkembang 
kemudian setelah mereka pergi dari Nias. Penting juga untuk melihat konsep dan 
tindakan pastoral BNKP dalam pelayanannya sehubungan dengan kedukaan 


dalam konteks Nias. 
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Gambaran Umum BNKP 


Sejarah Singkat 

Banua Niha Keriso Protestan,! disingkat BNKP, adalah gereja pertama 
yang lahir di Nias sebagai buah dari pekabaran Injil yang dilakukan oleh para 
misionaris dari badan zending RMG (Rheinische Missions-Gesselschaft) Barmen, 
Jerman.2 Pekabaran Injil oleh RMG di Nias sebagai cikal bakal lahirnya BNKP 
dilakukan pertama sekali oleh misionaris Ernst Ludwig Denninger. Beliau tiba di 
Gunungsitoli pada tanggal 27 September 1865. Tanggal inilah yang kemudian 
dijadikan sebagai tanggal perayaan kedatangan berita Injil di Nias? dan kini telah 
ditetapkan sebagai hari lahirnya BNKP.4 

Sementara itu, gereja di Pulau-pulau Batu merupakan buah dari 
pekabaran Injil yang disampaikan oleh para misionaris dari lembaga misi 
Lutheran di Belanda, yaitu Luthersche Zendingsgenootschap atau Nederlands 


Luthers Genootschap (NLG). Pekabaran Injil di Pulau-Pulau Batu ini dimulai oleh 


1 Kata “Banua” secara harfiah berarti “kampung”, dan dapat diartikan sebagai suatu 
persekutuan, perhimpunan, komunitas, atau kesatuan sosial yang paling dasar dalam masyarakat 
Nias. Kata “Niha” berarti “orang”, dan “Keriso” berarti “Kristus” atau “Kristen”. Banua Niha Keriso 
berarti kesatuan/persekutuan orang Kristen. 

2 RMG adalah badan kongsi pekabaran Injil yang didirikan di Barmen, Jerman, pada 
tanggal 23 September 1828. Pada tahun 1971 namanya berubah menjadi Vereinte Evangelische 
Missions disingkat VEM, atau sekarang lebih dikenal dengan nama United Evangelical Mission 
disingkat UEM, atau United in Mission. 

3 Muller Kruger, Sedjarah Gereja di Indonesia (Jakarta: BPK Gunung Mulia, 1966), 235. 

4 Usaha pekabaran Injil di Nias sebenarnya berawal dari misi Katolik Prancis Mission 
Etrangers de Paris. Badan misi ini mencoba melakukan Pekabaran Injil di Nias pada tahun 
1822/1823 melalui pengutusan dua orang Pastor, bernama Pere Wallon dan Pere Berart. Sayang 
sekali, misi tersebut tidak berhasil, karena kedua pastor itu jatuh sakit, dan salah seorang di 
antaranya meninggal dunia, karena terjangkit penyakit malaria di Nias saat itu. Barulah pada 
tahun 1865, dengan kedatangan Denninger dari badan zending RMG, usaha pekabaran Injil 
membawa hasil, kekristenan diterima dan lahir di Nias. 
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Johannes Kersten yang tiba di Pulau Tello pada tanggal 25 Februari 1889. 
Kedatangan Johannes Kersten ini kemudian diperingati sebagai hari lahirnya 
gereja atau kekristenan di Pulau-Pulau Batu. 

Pekabaran Injil yang dimulai sejak tahun 1865 ini berkembang hingga 
melembaga menjadi satu sinode pada tahun 1936 pada pelaksanaan Sidang 
Sinode I pada tanggal 08 s/d 11 November 1936 di Gunungsitoli dengan nama 
Banua Niha Keriso Protestan disingkat BNKP. Sinode BNKP ini mendapatkan 
penetapan dari pemerintah Hindia Belanda pada tanggal 18 Maret 1938, dan 
kemudian dicatat oleh pemerintah Indonesia dalam lembaran negara No. 138 
YO.14 Desember 1948 No. 1857/18/AK/48. Sementara itu, pekabaran Injil di 
Pulau-pulau Batu yang dilakukan oleh NLG berkembang hingga membuahkan 
sebuah lembaga gereja Banua Keriso Protestan disingkat BKP pada tahun 1945. 
BKP ini kemudian menyatu dengan BNKP pada tanggal 3 Juni 1960, tepat pada 
pelaksanaan persidangan sinode ke-25 tahun 1960 di Ombdlata.S Sejak saat 
itulah BNKP menyebar di seluruh kepulauan Nias, dari Timur ke Barat, dari 
Selatan ke Utara, baik di kota maupun di desa, baik di pesisir maupun di 
pegunungan. 

Dalam perjalanannya, BNKP pernah mengalami beberapa kali perpecahan 


yang kemudian melahirkan sinode sendiri yang terpisah dari sinode BNKP. 


5 F.D. Harefa dan R. Heering, Wadwao Duria Somuso D6od6 ba Dand Niha (Gunungsitoli: 
LPLG BNKP, 2007), 35-36: Tuhoni Telaumbanua dan Uwe Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah 
dan Sosial-Budaya tentang Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau 
Batu, Indonesia (1865-1965), 145. 


6 Tuhoni Telaumbanua dan Uwe Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya 
tentang Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia 
(1865-1965), 250. 
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Perpecahan pertama terjadi pada tahun 1946 sebagai akibat dari pemecatan 
seorang pendeta bernama Singambowo Zebua, yang bermula dari 
ketidaksetujuannya pada keputusan Badan Pekerja Harian Sinode BNKP. Pada 
waktu itu, tepatnya tanggal 12 Mei 1946, Pdt. Singambowo Zebua dengan 
didukung oleh orang-orang Kristen (BNKP) yang berada di wilayah Idanoi 
mendirikan gereja baru dengan nama Gereja AMIN, singkatan dari Angowuloa 
Masehi Idanoi Nias (kata “Idanoi” di kemudian hari diubah menjadi kata 
“Indonesia”).' Perpecahan berikutnya terjadi pada tahun 1952, ketika orang- 
orang Kristen (BNKP) di daerah Nias Barat memisahkan diri karena merasa 
dianaktirikan oleh Badan Pekerja Harian Majelis BNKP dan tidak mau kalau 
mereka dipimpin oleh orang yang tidak berasal dari klan/daerah mereka. Sinode 
baru ini diberi nama Orahua Niha Keriso Protestan (Perkumpulan Orang Kristen 
Protestan), disingkat ONKP, berdiri pada tanggal 22 Mei 1952.8 

Selama puluhan tahun kemudian (1952-1992), berbagai gejolak yang 
terjadi di BNKP membuat warganya mendirikan gereja baru, sebagian 
mendirikan jemaat baru tetapi masih BNKP, dan sebagian lagi mendirikan atau 
masuk ke denominasi lain. Puncak dari berbagai gejolak ini adalah perpecahan 
BNKP yang kembali terjadi pada tahun 1992 karena ketidakpuasan beberapa 
pendeta atas keputusan sidang sinode BNKP di Ombolata, terutama pemilihan 
anggota Badan Pekerja Majelis Sinode (BPMS) yang dianggap tidak 
mencerminkan pewilayahan BNKP. Pada tahun 1994, BKPN (Banua Keriso 
Protestan Nias) terbentuk, berpusat di Telukdalam, Nias Selatan. Satu tahun 


7 Ibid., 245. 
8 Ibid. 
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kemudian, 1995, BNKP-I (Banua Niha Keriso Protestan Indonesia) berdiri (kini 
bernama Gereja Niha Keriso Protestan, disingkat GNKP-I), berpusat di 
Gunungsitoli. Pascagempa bumi tahun 2005, gereja-gereja karismatik semakin 
berkembang di Nias dan denominasi gereja bertambah banyak.? Banyak faktor 
yang menyebabkan gejolak seperti ini terjadi antara lain: pembentukan sistem 
persekutuan BNKP yang kurang memperhatikan sistem kemasyarakatan Nias 
serta sejarah penataan persekutuan BNKP yang diwarnai oleh sistem birokrasi 
yang terlalu hierarkis.10 

Dari kasus-kasus perpecahan di atas, tampak bahwa pengaruh pola 
kepemimpinan dalam masyarakat tradisional Nias masih amat kuat, otonomi 
banua (kampung atau daerah) masih memengaruhi pola pikir jemaat dalam 
kehidupan bergereja, ditambah dengan ketidakpuasan kelompok tertentu 
terhadap keputusan atau kebijakan yang dianggap tidak memihak mereka. Di 
balik semua itu, tampaknya ungkapan Nias faoma ono nama ita (harfiah: kita 
sama-sama anak ayah) masih dipegang teguh sebagai prinsip hidup apa pun 
risikonya. 

Tuhoni Telaumbanua dan Uwe Hiimmel mengidentifikasi beberapa 
gerakan kharismatik dimaksud. Gerakan yang pertama dinamakan Fa'awisa, 
mulai muncul di Sogae'adu sekitar tahun 1930 di bawah pimpinan Toma 


Lombu.!! Gerakan ini merupakan gerakan karismatik-profetis yang pada 


9 Lih. Alokasih Gulo, “Pelayanan Pastoral BNKP Dalam Konteks Perubahan Sosial Pasca 
Gempa Bumi 28 Maret 2005 Di Nias” (tesis M.Si. Universitas Kristen Satya Wacana, 2012), 77-78. 

10 BNKP, Program Umum Pelayanan BNKP (PUPB) Tahun 2017 s/d 2022 (Gunungsitoli: 
BPHMS BNKP, 2017), 9. 

11 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 252-253. 
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dasarnya bernuansa Kristen, tetapi dengan memasukkan banyak unsur agama 
asli Nias, seperti shamanisme, dan kemudian memasukkan simbol-simbol agama 
lain (a.l. Islam dengan simbol bulan sabit dan bintang) sebagai tambahan bagi 
salib, menolak kuasa dari organisasi gereja, dan hanya mau menyerahkan diri 
kepada Roh Kudus, tetapi tidak melarang poligami dan tidak membutuhkan 
disiplin gereja. Pada tanggal 28 November 1936, gerakan fa'awisa ini 
memisahkan diri dari BNKP, dengan nama Angowuloa Fa'awisa kh6 Yesu, 
disingkat AFY,12 kemudian AFY kembali terpecah dan menghasilkan Angowuloa 
Fa'awosa Geheha, disingkat AFG. 

Gerakan selanjutnya adalah “gerakan kesucian”, yaitu gerakan karismatik 
“umat suci' (niha ni'amoni'6) yang berkembang di wilayah Idanoi sekitar tahun 
1950. Gerakan ini menekankan kesempurnaan dalam kesucian dan kehadiran 
sungguh dari Roh Kudus. Gerakan “umat suci' menggunakan melodi/irama 
tradisional dengan syair-syair Alkitab.13 Gerakan ini kemudian cenderung 
membentuk kelompok sendiri yang agak tertutup dari orang lain, memiliki 
kelompok 'sekola wangandro' sendiri, dan tampil berbeda dengan jemaat yang 
lain ketika beribadah (dengan selalu memakai jubah putih' setiap beribadah di 
gereja). Gerakan kesucian ini tidak dilarang, tetapi dibiarkan berjalan sendiri 
tanpa dukungan dan pengakuan dari gereja di sekitar wilayah Idanoi tersebut, 
baik BNKP maupun gereja lain, terutama gereja AMIN.14 Gerakan karismatik ini 


berlangsung dalam beberapa tahun saja dan sekarang hampir tidak ada. 


12 Jbid., 254. 
13 Jbid., 255. 
14 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 
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Selain itu, ada (mantan) pendeta BNKP yang kemudian menjadi pendeta 
ONKP yang dianggap sebagai pemimpin yang karismatis, yaitu Pdt. Dalimano 
Hia, lebih dikenal dengan nama Ama Haogao. Beliau pernah menjadi Sekjen Gereja 
ONKP. Dia memiliki pandangan teologi yang didasarkan pada mimpi-mimpi, 
wahyu, kesurupan, pengetahuan akan rahasia tersembunyi dalam Alkitab, 
penyembuhan karena iman dan kekuatan luar biasa dari “orang-orang kudus', 
dan mengatakan kepada para pengikutinya bahwa ada kata atau kalimat dalam 
bahasa Yunani dan bahasa Ibrani yang memiliki kekuatan gaib.15 Walaupun 
sudah berkurang, pengaruh ajarannya ini masih terasa sampai sekarang di 
beberapa wilayah. 

Sekitar awal tahun 1960 muncul gerakan karismatik yang dikenal dengan 
nama “Kebangunan Rohani Lompat”. Kebangunan rohani lompat (fangesa 
solaya) ini terjadi di beberapa tempat di Nias. Seorang perantara (fakake atau 
tuka wangesa), biasanya seorang perempuan, akan meletakkan tangannya di atas 
seseorang untuk mengalirkan kekuatan yang dapat menyebabkan penerimanya 
melompat-lompat dan biasanya orang tersebut akan menyatakan 
penglihatannya.15 

Dinamika-dinamika seperti diuraikan di atas tidak menghalangi 
perkembangan BNKP, hingga saat ini telah hadir di sejumlah wilayah di daratan 


Sumatera dan Jawa. Penyebarannya meluas di berbagai wilayah di Indonesia, 


15 Telaumbanua dan Hummel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 246. 

16 Ibid., 256. Penulis sendiri pernah melihat beberapa kali fenomena seperti ini sekitar 
tahun 1992 hingga awal tahun 2000-an. 
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antara lain: Aceh, Sumatera Utara, Sumatera Barat (terutama Padang dan 
sekitarnya), Riau, Kepulauan Riau, Sumatera Selatan, Jambi, Lampung, 
Jabodetabek, dan Jawa Timur (khususnya Surabaya). Dalam Tata Gereja BNKP 
2007 ditegaskan bahwa BNKP merupakan persekutuan orang-orang percaya 
kepada Yesus Kristus yang berasal dari suku Nias dan suku-suku lainnya di 


dunia.17 


Warga Jemaat dan Pendeta 

Berdasarkan Pasal 2 Peraturan BNKP No. 11/BPMS-BNKP/2012, warga 
jemaat yang dikategorikan sebagai anggota BNKP terdiri dari anggota tetap18 
dan anggota sementara.!9 Jumlah seluruh warga jemaat BNKP per September 
2020 adalah 452.520, jumlah pendeta aktif sebanyak 592,29 dan guru jemaat 
sebanyak 646. Berikut adalah rincian data terkini jumlah warga jemaat dan para 


pendeta di BNKP. 


17 BNKP, Tata Gereja BNKP 2007 (Gunungsitoli: BPHMS BNKP, 2007), 4. 

18 Anggota tetap yaitu: (1) Warga Jemaat yang lahir, dibaptis, disidikan dan telah 
terdaftar di buku stambuk serta menetap di lingkungan Jemaat BNKP tertentu, (2) Warga Jemaat 
yang diterima dari agama/ kepercayaan lain yang telah memenuhi persyaratan, (3) Warga 
Jemaat yang berasal dari denominasi gereja lain yang memenuhi persyaratan, (4) Warga Jemaat 
yang telah diterima kembali setelah menjalani penggembalaan. 

19 Anggota sementara yaitu: (1) Setiap warga jemaat BNKP dari jemaat lain yang 
berdomisili sementara di lingkungan jemaat tertentu dapat mendaftarkan diri menjadi anggota 
sementara, (2) Setiap warga jemaat dari denominasi lain sesama anggota PGI yang berdomisili 
sementara di lingkungan jemaat BNKP tertentu dan telah mendaftarkan diri sebagai anggota 
sementara. 

20 Pendeta aktif terdiri dari pendeta jemaat, pendeta fungsional, pendeta resort, pendeta 
di unit pelayanan, pimpinan BNKP (BPHMS BNKP), pendeta yang sedang menunggu penempatan, 
pendeta yang sedang studi lanjut, dan pendeta yang ditugaskan untuk tugas tertentu di luar 
wilayah pelayanan/struktural BNKP. Tidak semua jemaat dilayani oleh pendeta jemaat. Masih 
banyak lagi jemaat yang dilayani oleh guru jemaat. 


Total di seluruh Indonesia: 452.520 jiwa. 


) Total di seluruh Kepulauan Nias: 356.157 jiwa 
60 Resort (49 di Kepulauan Nias, dan 11 di luar Nias) | 
1092 Jemaat 


209 Pos Pelayanan 


Pendeta aktif: 592 orang, terdiri dari: 
- Laki-laki: 303 orang 
- Perempuan: 289 orang 

| e Pendeta non-aktif 38 orang, terdiri dari:21 
- Pensiun: 12 orang 


- PNS: 26 orang 


Tabel 3 
Data Statistik BNKP 
(Sumber: Kantor Sinode BNKP) 


Para pendeta aktif yang melayani warga jemaat BNKP, sebagaimana 
terlihat pada tabel di atas, terdiri dari pendeta jemaat, pendeta fungsional, 
pendeta resort, dan pendeta di unit pelayanan. Pendeta jemaat, pendeta 
fungsional, dan pendeta resort, secara struktural terikat di wilayah pelayanan 


jemaat atau resortnya masing-masing, tetapi dapat juga melayani di jemaat atau 


21 Pendeta non-aktif terdiri dari pendeta BNKP yang telah pensiun (emeritus) dan 
pendeta BNKP yang telah terangkat menjadi PNS/anggota DPRD/anggota KPUD /anggota 
Panwaslu. Walaupun masih tetap berstatus sebagai pendeta BNKP, secara struktural para 
pendeta non-aktif ini tidak lagi menduduki jabatan apa pun dalam wilayah pelayanan BNKP. 
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resort lain sesuai dengan kebutuhan dan permintaan pelayanan dari jemaat atau 
resort tersebut. Para pendeta BNKP (pendeta jemaat, fungsional, dan resort) 
yang melayani warga jemaat di wilayah pelayanannya masing-masing, secara 
periodik melayani jemaat atau resort tertentu, baik sebagai pendeta jemaat, 
pendeta fungsional, maupun pendeta resort.22 Pendeta di unit pelayanan secara 
struktural terikat di unit penempatannya masing-masing (nonjemaat/resort), 
tetapi dapat pula melaksanakan tugas pelayanan di jemaat/resort sesuai dengan 
kebutuhan dan permintaan dari jemaat/resort atau penugasan khusus dari 
BPHMS BNKP. 

Tugas utama pelayan (terutama pendeta) sebagaimana tertuang dalam 
pasal 4 Peraturan BNKP No. 24/BPMS-BNKP/2020 tentang Pelayan adalah 
pemberitaan firman Tuhan, pelayanan sakramen baptisan, sakramen perjamuan 
kudus, layanan pastoral, peneguhan sidi, peneguhan/penahbisan para pelayan, 
pemberkatan pernikahan, penguburan orang mati. Sementara dalam pasal 7 
peraturan ini diuraikan sejumlah fungsi, tugas, dan tanggung jawab pendeta, 
antara lain: pemberita firman, gembala, pelayan sakramen, pendampingan warga 
gereja, perkunjungan pastoral, pelayanan pribadi, dan pelayanan penguburan 
orang yang meninggal dunia.23 

Dari uraian fungsi, tugas, dan tanggung jawab di atas, tampak bahwa 
pendeta memiliki peran dan posisi yang strategis dalam pelayanan gerejawi. Itu 


artinya, pendeta dituntut untuk memiliki komitmen yang kuat dan kompetensi 


22 Satu periode masa pelayanan pendeta BNKP di satu jemaat atau di satu resort adalah 5 
tahun dan dapat diteruskan hingga maksimal 2 periode sesuai dengan kebutuhan pelayanan. 

23 BPMS BNKP, Peraturan Banua Niha Keriso Protestan Nomor: 24/BPMS-BNKP/2020 
tentang Pelayan (Gunungsitoli, Indonesia, 2020), 3. 
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yang memadai dalam menunaikan tugas-tugas pelayanan gerejawi. Hal ini juga 
turut melatarbelakangi penyelenggaraan program Akta Kependetaan BNKP sejak 
tahun 2016 dalam rangka mempersiapkan para calon pendeta untuk memiliki 
kematangan dalam pelayanan dan kepemimpinan gerejawi. 

Walaupun secara kuantitatif jumlah pendeta BNKP cukup banyak,24 
pelayanan kepada warga jemaat tidak selalu efektif. Beberapa kendala yang 
teridentifikasi dalam pelayanan, antara lain: (1) Keragaman latar belakang 
pendidikan teologi para pendeta, ada yang berasal dari sekolah teologi beraliran 
“ekumenikal”, ada juga yang berasal dari sekolah teologi beraliran “injili”. 
Keragaman ini sebenarnya dapat menjadi menjadi modal penting untuk saling 
memperkaya, tetapi dalam faktanya justru cukup menyulitkan untuk memahami, 
merumuskan dan menjabarkan program bersama, baik menyangkut teologi 
maupun pelayanan masyarakat lainnya: (2) Keterbatasan atau 
kekurangmampuan para pendeta dalam memahami konteks pelayanannya 
masing-masing. Akibatnya, penerapan manajemen dan pelayanan kurang 


efektif.25 


Sistem dan Struktur 
Menurut Tata Gereja 2007 Bab IX Pasal 27, BNKP melakukan penataan 
pelayanannya dengan menganut sistem Presbiterial Sinodal, yang penjelasannya 


sebagai berikut: 


24 Perbandingan jumlah pendeta aktif dengan jumlah warga jemaat adalah sekitar 1:764. 
25 Selengkapnya lih. BNKP, Program Umum Pelayanan BNKP (PUPB) Tahun 2017 s/d 
2022 (Gunungsitoli: BPHMS BNKP, 2017). 
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Dalam menata dirinya sebagai sebuah lembaga gereja BNKP menerima dan 
memberlakukan sistem Presbiterial Sinodal sebagai warisan gereja masa silam, 
karena dengan demikian BNKP pada satu sisi menyatakan jemaat-jemaatnya 
sebagai basis operasional dinamika pelayanan, sehingga terhindar dari dominasi 
sinodal yang kaku, statis dan otoriter, sedang pada sisi yang lain 
menggarisbawahi peranan hubungan sinodal, sehingga terhindar pula dari 
bahaya yang memutlakkan jemaat setempat (kongregasionalisme).25 


Berikut adalah gambar sistem presbiterial sinodal yang berlaku di BNKP 
sesuai dengan Keputusan Badan Pekerja Majelis Sinode BNKP Nomor 10/BPMS 


BNKP/2008 (Lampiran 1) tentang Tata Urutan (Jenjang) Peraturan di BNKP: 


Gambar 1 
Sistem Presbiterial Sinodal BNKP 


Untuk mengimplementasikan sistem di atas maka BNKP secara struktural 
membangun dan mengembangkan penataan organisasi yang melayani. Hal itulah 
yang tercermin dalam jenjang struktur organisasi pelayanan BNKP. Dimulai dari 
jemaat sebagai wujud kesatuan BNKP yang paling dasar (lingkaran paling luar), 
diteruskan dengan resort sebagai wujud kesatuan yang lebih luas dari jemaat 


yang meliputi semua jemaat di resort itu, dan sinode sebagai wujud kesatuan 


26 Ibid., 19. 
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BNKP yang paling luas, yang meliputi semua resort dalam BNKP (penjelasan Tata 
Gereja 2007 Bab II Pasal 6).27 

Struktur organisasi BNKP, sesuai dengan Keputusan Badan Pekerja 
Majelis Sinode BNKP Nomor 10/BPMS BNKP/2008 (Lampiran 1) tentang Tata 


Urutan (Jenjang) Peraturan di BNKP, dapat digambarkan sebagai berikut: 


MAJELIS SINODE 


Kantor Sinode 
DEPARTEMEN 
Unit Pelayanan 


JEMAAT | | semaat | | Jemaat | JEMAAT | | JEMAAT | | JEMAAT 


Gambar 2 
Struktur Organisasi BNKP 


Majelis sinode merupakan perwujudan persekutuan orang kudus dalam 
penghayatan dan penampakan keesaan gereja adalah lembaga tertinggi di BNKP. 
Badan Pekerja Majelis Sinode (BPMS) merupakan badan representasi 


(perwakilan) Majelis Sinode dalam masa antara persidangan sinode yang satu 


27 Ibid., 18. 
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kepada sinode yang berikutnya. Ada pun fungsi dari BPMS adalah fungsi legislasi, 
anggaran, pengawasan dan evaluasi. Badan Pekerja Harian Majelis Sinode 
(BPHMS) adalah pelaksana harian Majelis Sinode dalam rangka implementasi 
seluruh ketetapan dan keputusan Majelis Sinode di BNKP. BPHMS berfungsi 
sebagai penanggung jawab harian pelaksanaan pelayanan di BNKP. 

Badan Pengawas Penatalayanan (BPP) adalah badan yang mengawasi dan 
melakukan pemeriksaan keuangan di BNKP, mulai dari tingkat jemaat, resort, 
hingga sinodel. Departeman merupakan badan yang membantu BPHMS BNKP, 
terdiri dari Departemen Marturia, Departemen Didaskalia, Departemen 
Diakonia, dan Departemen Oikonomia. Resort merupakan persekutuan dari 
jemaat-jemaat yang berdekatan secara geografis dengan memperhatikan 
perimbangan jumlah anggota. Jemaat adalah persekutuan dari anggota-anggota 
BNKP di lingkungan tertentu dengan jumlah anggota sekurang-kurangnya 250 
jiwa, memiliki gedung peribadatan, melaksanakan kebaktian yang teratur setiap 
hari minggu dan hari-hari besar gerejawi, sanggup melaksanakan penatalayanan 


dalam rangkaian tugas panggilan BNKP mewujudkan tri tugas panggilan gereja. 


Visi, Misi, Strategi, dan Program Utama 

Visi BNKP tahun 2017-2022 adalah BNKP melayani dan menjadi berkat. 28 
Visi ini dilatarbelakangi oleh kondisi dan permasalahan yang sedang dihadapi 
oleh BNKP, baik secara internal maupun eksternal. Secara internal, tidak semua 


aras pelayanan di BNKP memiliki kemampuan yang sama untuk melayani 


28 BNKP, Program Umum Pelayanan BNKP (PUPB) Tahun 2017 s/d 2022. 
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sehingga dibutuhkan komitmen dan kebersamaan untuk (saling) melayani dan 


(saling) menjadi berkat. Secara eksternal, BNKP dikelilingi oleh berbagai 


tantangan dari luar dalam hubungan dengan globalisasi dan dengan 


menjamurnya berbagai aliran (denominasi gereja) yang berkembang di 


Indonesia, termasuk di kepulauan Nias. Dalam situasi seperti itu, BNKP 


memandang penting untuk menggelorakan semangat untuk melayani dan 


menjadi berkat bagi dunia di mana ia berada. 


strategi, dan program utamanya sebagai berikut: 29 


Untuk mewujudnyatakan visi di atas, maka BNKP menetapkan misi, 


“keluarga” sebagai 
jantung misi atau 


basis pelayanan. 


kerohanian serta 
meningkatkan 


keimanan keluarga. 


(2) Meningkatkan 


pembinaan dan 
pendampingan 


keluarga 


No. Misi Strategi Program Utama 

(1) | Meningkatkan (1) Menciptakan ibadah 1) Penataan ibadah yang 
spiritualitas umat yang hidup dan dapat aktual dan kontekstual 
dengan menjadikan membangun 2) Pembinaan warga gereja 


(kategorial dan profesi) 

3) Pelayanan pastoral 

4) Pemberitaan Firman 
Tuhan (khotbah/PA, 
evangelisasi dan 
pekabaran Injil) 

5) Pembenahan sarana- 


prasarana 


29 Ibid. 
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(3) Membenahi sarana- 


prasarana pendukung 


pelayanan. 

(2) | Mengembangkan (1) Meningkatkan 1) Bina para pelayan 
sumber daya wawasan, (pendeta, guru jemaat, 
(pelayan dan ketrampilan, kinerja evangelis, diaken) dan 
warga) yang dan pendidikan tenaga lembaga-lembaga yang 
berkualitas dan yang ada di BNKP. menanangani pelayanan, 
beriman melalui (2) Mengkader tenaga- kepemimpinan dan 
pelayanan tenaga handal yang organisasi 
pendidikan dan siap melayani di desa | 2) Bina profesi 
pengajaran. dan di kota serta (pemerintahan, politik, 

mampu membawa ekonomi dan 
perubahan. kebudayaan) 

(3) Memberdayakan serta | 3) Bina kaum awam 
meningkatkan 4) Pengembangan 
lembaga-lembaga pendidikan formal 
pembinaan dan (PAUD/TK - Perguruan 
pelatihan yang ada di Tinggi) 

BNKP. 5) Program beasiswa 

(3) | Mengakar- (1) Melanjutkan penataan | 1) Persekutuan internal 

teguhkan organisasi yang rapi, (keluarga, lingkungan, 


keakraban dalam 


harmoni di semua 
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Persekutuan baik 


internal maupun 


level (jemaat-resort- 


sinodal), yang 


jemaat, resort dan 


sinodal) 


yang sifatnya menunjang 2) Penataan organisasi, 
eksternal. pencapaian visi dan administrasi dan 
misi manajemen 
(2)Meningkatkan keikut- | 3) Persekutuan pelayan 
sertaan BNKP dalam 4) Persekutuan dengan 
kegiatan oikumenis yang lain dalam kegiatan 
baik yang bersifat gerejani dan sosial 
lokal, nasional, kemasyarakatan 
regional, maupun 5) Persekutuan oikumenis 
internasional. 6) Dialog dan kerukunan 
7) Hubungan gereja dengan 
negara/pemerintah 
(4) | Meningkatkan (1) Meningkatkan 1) Pelayanan Diakonia 


solidaritas dalam 
memperjuangkan 
perdamaian, 
keadilan dan 
keutuhan ciptaan 
melalui gerakan 


diakonia dan 


lembaga-lembaga 
diakonia di BNKP 
untuk mampu 
melakukan pelayanan 
diakonia, baik yang 
sifatnya karitatif, 
maupun reformatif 


dan transformatif. 


Karitatif, mencakup 
Panti Asuhan, Panti 
Jompo, Orang tua asuh, 
pengembangan asrama. 
2) Pelayanan Diakonia 
Reformatif, mencakup 
pengembangan mikro- 


kredit, pengembangan 
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Spiritualitas (2) Bekerjasama dengan pertanian, peternakan 
keugaharian. berbagai pihak, baik dan perkebunan, 
pemerintah maupun pengadaan “training 
non-pemerintah center for diacony”, 
dalam melaksanakan pelayanan kesehatan 
pembangunan masyarakat, HIV-AIDS, 
masyarakat. dan penanggulangan 
penyakit masyarakat. 
3) Pelayanan Diakonia 
Transformatif, 
mencakup pembangunan 
dan politik, perdamaian, 
keadilan dan keutuhan 
ciptaan, dan spiritualitas 
keugaharian. 
(5) | Menatalayan (1) Mengkaji dan 1) Penatalayanan 
keuangan dan memformulasikan persembahan dan 


harta milik dalam 


menuju 


kemandirian Dana. 


sistem keuangan yang 
baik dan menunjang 
pelayanan di seluruh 
BNKP. 

(2) Meningkatkan 


pengembangan dan 


persepuluhan. 


2) Penatalayanan 


administrasi dan 


manajemen keuangan 


3) Penatalayanan dana 


kemandirian melalui 
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pemanfaatan asset 
BNKP. 

(3) Menghidupkan 
kembali program dana 
abadi dengan mecari 
terobosan baru. 

(4) Memantapkan 
manajemen keuangan 


di seluruh BNKP. 


“DANA ABADI" dan 
dewan penyantun. 

4) Penatalayanan dan 
pendayagunaan aset 
BNKP 

5) Penatalayanan 
kesejahteraan pelayan 

6) Penatalayanan 


Kemitraan. 


(5) Mengupayakan 
jaringan baik di dalam 


maupun di luar. 


Tabel 4 
Misi, Strategi, dan Program Utama 
(Sumber: PUPB BNKP 2017-2022) 


Tugas Pokok dan Bidang Pelayanan 

BNKP melaksanakan tiga pokok tugas panggilan gereja, yaitu marturia, 
koinonia, dan diakonia. Pokok tugas marturia adalah memberitakan Injil Kristus, 
yaitu berita tentang pertobatan, pengampunan dosa dan keselamatan (Mrk. 1:15: 
Luk. 24:47) serta kebebasan, keadilan, kebenaran, damai sejahtera kepada segala 
bangsa dan semua makhluk (Mrk. 16:15), sampai ke ujung bumi (Kis. 1:8) di 
seluruh alam di bawah kolong langit (Kol. 1:23) dan sampai pada akhir zaman 


(Mat. 28:20). Pokok tugas koinonia adalah penampakan keesaan gereja yang 
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berdiri teguh dalam satu Roh sebagai satu tubuh yang sehati sepikir dan satu 
iman yang mengharuskan untuk saling memahami, memperhatikan, dan 
melayani serta bertolong- tolongan demi kepentingan bersama (Ef. 4:3-6, Flp. 
2:4: 1Kor. 12:27). Keesaan gereja yang dimaksud bukan dalam pengertian 
duniawi (Rm. 12:2), melainkan menurut pengertian rohani, yaitu keesaan seperti 
kesatuan Allah Bapa, Anak-Nya Yesus Kristus, dan Roh Kudus (Yoh. 17:21-22). 
Pokok tugas diakonia adalah pelayanan untuk membebaskan manusia dari 
segala kemiskinan, kebodohan, kemelaratan, segala penyakit, ketidakadilan dan 
segala bentuk keterbelakangan dalam masyarakat, sebagaimana dilakukan oleh 
Yesus Kristus (Mat. 4:24: Luk. 4:18-19). Hakikat dari seluruh pelayanan itu 
adalah kasih yang bersumber dari kasih Yesus Kristus (Luk. 10:25-37). 0 

Ketiga tugas panggilan gereja ini kemudian dijabarkan oleh BNKP dalam 
lima bidang program pelayanan, yaitu: bidang program kesaksian dan pelayanan 
(marturia), bidang program pembinaan dan pendidikan (didaskalia), bidang 
program persekutuan dan keesaan (koinonia), bidang program pelayanan 
diakonia yang holistik, dan bidang program penatalayanan: keuangan dan harta 
milik (oikonomia).31 

Bidang program kesaksian dan pelayanan, atau yang dikenal dengan 
istilah marturia, berfokus pada upaya menyampaikan Injil Kristus, yaitu berita 
tentang pertobatan, pengampunan dosa dan keselamatan (Mrk. 1:15: Luk. 24:47) 


serta kebebasan, keadilan, kebenaran, damai sejahtera kepada segala bangsa dan 


30 BNKP, Program Umum Pelayanan BNKP (PUPB) Tahun 2017 s/d 2022 (Gunungsitoli: 
BPHMS BNKP, 2017), 5. 
31 Tbid., 5. 
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segala makhluk (Mrk. 16:15), sampai ke ujung bumi (Kis. 1:8) di seluruh alam di 
bawah kolong langit (Kol. 1:23) dan sampai ke akhir zaman (Mat. 28:20). Bidang 
program kesaksian tersebut meliputi: Peribadatan-peribadatan (spiritual), 
musik dan liturgi, pekabaran Injil, evangelisasi, pelayanan pastoral, pelayanan 
kategorial dan profesi.22 

Bidang program pembinaan dan pendidikan, atau yang dikenal dengan 
istilah didaskalia berfokus pada tugas pendidikan-pengajaran agar setiap orang 
yang sudah dibaptis dalam nama Bapa, Anak, dan Roh Kudus sungguh-sungguh 
menjadi murid yang menjadi pelaku-pelaku Firman dalam segenap 
kehidupannya (Mat. 28:19-20: Yak. 1:22: Kel. 18:20: UI. 6:7, 1Tim. 4:11, Ef. 4:1- 
16, Tit. 2:7: 1 Pet. 5:1-4). Bidang program didaskalia ini terutama diarahkan 
pada pembinaan, pemberdayaan para pelayan dan warga jemaat, serta 
pelayanan BNKP dalam pembangunan dan pengembangan pendidikan, baik yang 
sifatnya formal maupun non-formal.33 

Bidang program persekutuan dan keesaan, atau yang dikenal dengan 
istilah koinonia, adalah tugas menampakkan keesaan gereja yang berdiri teguh 
dalam satu Roh, sebagai satu tubuh, sehati sepikir dan satu iman yang 
mengharuskan untuk saling memahami, memperhatikan dan melayani, serta 
bertolong-tolongan demi kepentingan bersama (Ef. 4:3-6: Flp. 2:2,4s 1Kor. 
12:27). Keesaan gereja yang dimaksud bukan hanya sebatas organisasi, 
melainkan juga menurut pengertian rohani, yaitu keesaan seperti kesatuan Allah 
Bapa, Anak-Nya Yesus Kristus, dan Roh Kudus (Yoh. 17:21-22). Tugas panggilan 


32 BNKP, Program Umum Pelayanan BNKP (PUPB) Tahun 2017 s/d 2022, 5. 
33 Tbid., 5-6. 
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persekutuan ini meliputi tugas untuk menampakkan tugas persekutuan dalam 
keluarga, lingkungan, jemaat, resort, sinodal, dan yang sifatnya ekumenis, 
termasuk dengan agama serta kepercayaan lain dan dengan pemerintah.34 

Bidang program pelayanan diakonia yang holistik adalah pelayanan untuk 
membebaskan manusia dari segala kemiskinan, kebodohan, kemelaratan, segala 
penyakit, ketidakadilan, dan segala bentuk keterbelakangan dalam masyarakat, 
sebagaimana dilakukan oleh Yesus Kristus (Mat. 4:24, Luk. 4:18-19). Tugas 
panggilan ini diarahkan pada upaya BNKP menjadi berkat dalam dunia ini 
melalui kegiatan pendampingan terhadap mereka yang terabaikan, 
pemberantasan kemiskinan dan keterbelakangan melalui pemberdayaan dan 
pengembangan masyarakat, perjuangan keadilan dan hak-hak asasi manusia, 
perjuangan keadilan gender, pemberi landasan etis dan moral dalam 
pembangunan bangsa, dan ikut dalam pemeliharaan lingkungan dan alam 
ciptaan Allah.35 

Bidang program pelayanan penatalayanan (keuangan dan harta milik) 
atau yang dikenal dengan istilah oikonomia adalah upaya menatalayan keuangan 
dan harta milik BNKP, serta upaya-upaya pemandirian dana di BNKP melalui 
penataan sistem persembahan dan keuangan, penataan dan pemanfaatan aset- 
aset yang dimiliki oleh BNKP, penggalangan dana abadi, serta peningkatan 
sistem jejaring yang semuanya diarahkan untuk menunjang pelayanan dalam 


rangka mencapai visi dan misi BNKP.36 


34 Ibid., 6. 
35 Ibid. 
36 Ibid. 
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Kelima Bidang program pelayanan dimaksud merupakan satu mata rantai 
yang saling berkaitan. Masing-masing Bidang sama pentingnya walaupun ada 
prioritas pelaksanaannya setiap tahun. Hambatan yang terjadi pada salah satu 


Bidang akan menjadi hambatan bagi Bidang lainnya. 


Tradisi Teologi yang Diwarisi dan Berkembang 


Tradisi Teologi Pietisme 

Di atas telah diuraikan bahwa kehadiran BNKP di Nias merupakan buah 
dari pekabaran Injil para misionaris dari badan zending RMG Jerman dan 
Lembaga Misi NLG Belanda. Para misionaris dari RMG datang lebih awal di 
daratan Nias, sedangkan para misionaris dari NLG datang khusus di Pulau-Pulau 
Batu. Kedua lembaga ini pernah menjalin kerjasama sejak tahun 1885 dan 
dipermanenkan pada tahun 1886, salah satunya adalah perekrutan para 
misionaris RMG oleh NLG.37 Walaupun keduanya didirikan dan didukung oleh 
gereja-gereja, lembaga ini lebih bersifat antar-denominasi atau antar-gereja, 
tidak terikat pada salah satu gereja.28 Mereka datang ke Kepulauan Nias (Nias 
dan Pulau-Pulau Batu) dengan bekal kehidupan kerohanian dan teologi yang 
telah didapatkan di negaranya. Mereka juga dibekali dengan berbagai 
keterampilan untuk kehidupan sehari-hari, antara lain keterampilan di bidang 


pertanian, pertukangan, kesehatan, pendidikan, tetapi secara umum belum 


37 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 87-89. 

38 Leonard Hale, Jujur Terhadap Pietisme: Menilai Kembali Reputasi Pietisme Dalam 
Gereja-Gereja Indonesia (Jakarta: BPK Gunung Mulia, 1996), 67, 74. 
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dibekali dengan pemahaman yang memadai mengenai tradisi budaya dan agama 
asli daerah-daerah misi.39 Secara khusus misionaris dari RMG, hingga Perang 
Dunia I semuanya tamat dari Seminari Barmen yang kurang memiliki 
pengetahuan dan kurang menghargai kebudayaan non-Barat dan non-Kristen.49 
Walaupun para misionaris NLG lebih Lutheran, semuanya menerima pelatihan di 
Seminari Barmen sehingga hampir semua gaya pelayanan mereka mirip dengan 
misionaris RMG.41 Mereka pun membawa budayanya dari Eropa yang secara 
implisit menyatu dengan tradisi teologi dan kerohanian mereka. Para misionaris 
pun amat dipengaruhi oleh pandangan imperialisme Fabri, inspektor RMG tahun 
1857-1884, yang menekankan pertobatan pribadi dan “pemutusan mutlak” 
dengan kebudayaan “kafir”.42 Akibatnya, tradisi budaya dan agama lokal (daerah 
misi) seringkali “disingkirkan” atas nama Injil. 

Kedua badan misi ini berasal dari negara yang berbeda, tetapi secara 
umum latar belakang teologi dan kerohanian mereka dibentuk dalam semangat 
pietisme dan kebangunan rohani (revivalisme) pada abad ke-19 dan awal abad 
ke-20.43 Pietisme yang melatarbelakangi kerohanian dan teologi para misionaris 
dari kedua lembaga ini muncul sebagai reaksi terhadap rasionalisme dan 


suasana Gereja yang suam karena lebih mementingkan ajaran dan perkara 


39 Bnd. Ibid., 70. 

40 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 403. 

4 Ibid., 204-205. 

42 Ibid., 403. 

43 Hale, Jujur Terhadap Pietisme: Menilai Kembali Reputasi Pietisme Dalam Gereja-Gereja 
Indonesia, 75, 83-85. 
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lahiriah.44 Berangkat dari kondisi seperti itu, maka pietisme menekankan 
pentingnya pengalaman batin, pembinaan kembali kehidupan rohani jemaat, 
pertobatan dan hubungan orang percaya dengan Kristus, Kerajaan Allah, 
keselamatan jiwa-jiwa, dan penantian atau harapan akan kedatangan Kristus 
kembali dalam waktu dekat. Semangat pietisme inilah yang kemudian 
menggerakkan pemberitaan Injil ke berbagai belahan dunia, secara khusus ke 
Indonesia, yang pada waktu itu dianggap sebagai kalangan “orang kafir yang 
perlu diselamatkan. 

Latar belakang pietisme sebagaimana dipaparkan di atas itulah yang 
mewarnai teologi dan kerohanian para misionaris yang datang ke Kepulauan 
Nias. Badan misi RMG sendiri merupakan gabungan antara Lutheran dengan 
Reformiert sehingga kadang-kadang disebut juga dengan istilah Uniert.45 
Kebangunan rohani (revivalisme) yang juga memberi warna pada kerohanian 
dan teologi para misionaris ini sebenarnya berakar dalam teologi pietisme. 
Sementara lembaga misi NLG yang lebih bercorak Lutheran dibentuk oleh orang- 
orang Lutheran yang sebelumnya berkarya di Organisasi Zending Belanda 
bernama Nederlandsch Zendeling Genootschap (NZG). NLG dibentuk sebagai 


reaksi menentang teologi liberal yang cukup berpengaruh di kalangan NZG.46 


44 Bnd. H. Berkhof and I.H. Enklaar, Sejarah Gereja (Jakarta: BPK Gunung Mulia, 2000), 
244, Hale, Jujur Terhadap Pietisme: Menilai Kembali Reputasi Pietisme Dalam Gereja-Gereja 
Indonesia, 47. 

45 Hale, Jujur Terhadap Pietisme: Menilai Kembali Reputasi Pietisme Dalam Gereja-Gereja 
Indonesia, 74, Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 75. 

46 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 83-84. 
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Berbekal teologi pietisme, orang-orang Lutheran tersebut membentuk organisasi 
zending sendiri yang terpisah dari NZG yang diberi nama Nederlands 
Genootschap voor Evangelisch Lutherse Zending (Lembaga Zending Lutheran Injili 
Belanda). Lembaga misi ini kemudian berubah nama menjadi Nederlands Luthers 
Genootschap voor In- en Uitwendige Zending disingkat NLG. Tujuan utamanya 
adalah untuk memulai sendiri upaya zending Lutheran Belanda di luar negeri.47 

Baik badan misi RMG maupun NLG, keduanya sama-sama mengemban 
misi pemberitaan Injil untuk keselamatan orang-orang 'kafir yang masih hidup 
dalam berbagai dosa dan penyembahan berhala. Orang-orang “kafir ini harus 
dibawa untuk menyembah Allah di dalam Yesus Kristus sehingga jiwa-jiwa 
mereka diselamatkan. Dalam semangat itulah para misionaris datang ke 
Kepulauan Nias. Ada rasa kasihan mendengar dan melihat orang-orang Nias 
yang masih hidup dalam kegelapan. Walaupun para misionaris dari Jerman dan 
Belanda ini tidak lagi berkarya secara langsung di Nias, semangat pietisme itu 
amat terasa sampai saat ini. 

Ada dua buku renungan/ibadah yang cukup terkenal di kalangan Pietisme 
dan Kebangunan Rohani yang telah diterjemahkan ke dalam bahasa Nias dan 
yang juga cukup berpengaruh dalam kehidupan gerejawi di Kepulauan Nias.48 
Buku yang pertama adalah The Pilgrim's Progress (1678/1684) karangan John 
Bunyan (1628-1688) yang diterjemahkan ke dalam bahasa Nias berjudul Fekoli 
Niha Keriso (Perjalanan Seorang Musafir) oleh misionaris Heinrich Sundermann 
pada tahun 1905. Buku ini berisi renungan lengkap bersifat apokaliptis dengan 


47 Ibid., 84. 
48 Ibid., 78. 
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pendekatan alegoris. Salah satu teks acuan pentingnya adalah Matius 7:13-14: 
“Masuklah melalui pintu yang sesak itu, karena lebarlah pintu dan luaslah jalan 
yang menuju kepada kebinasaan, dan banyak orang yang masuk melaluinya: 
karena sesaklah pintu dan sempitlah jalan yang menuju kepada kehidupan, dan 
sedikit orang yang mendapatinya.” Melalui teks ini dan berdasarkan pengalaman 
penulisnya sendiri, diceritakan bagaimana perjalanan orang Kristen seperti 
seorang musafir yang menempuh perjalanan panjang yang berliku-liku dan 
penuh tantangan, perjalanan yang tidak terlepas dari berbagai kesulitan dan 
penderitaan, perjalanan melelahkan dari Kota Kehancuran menuju Kota Surgawi. 
Bunyan, penulisnya, memberikan inspirasi penting untuk tidak kehilangan 
harapan pada masa-masa sulit, bahkan hingga gerbang kematian. Cukup banyak 
orang (Kristen) Nias yang sudah membaca buku ini menjadi terpesona dengan 
kisah sang musafir, serta menerima kesulitan dan penderitaan sebagai bagian 
dari perjalanan hidup. Pada satu sisi, ada kepasrahan atas berbagai persoalan 
yang dihadapi, tetapi pada sisi lain ada semangat juang untuk melangkah menuju 
Kota Surgawi. 

Buku yang kedua adalah The Little Book of the Heart of Man (1812) 
karangan Johannes E. Gossner yang diterjemahkan ke dalam bahasa Nias oleh 
Heinrich Sundermann (1890) dengan judul Tod6 Niha na Tenga Naha Lowalangi 
ba Naha Hal6wo ch6 Gafocha (Kalau Hati Manusia tidak menjadi tempat Allah 
maka akan menjadi tempat pekerjaan si Iblis).4? Buku ini pun mengutip teks 


Alkitab sebagai acuan utama dalam menggambarkan hati manusia. 


49 Ibid. 
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Anak-anakku, janganlah membiarkan seorangpun menyesatkan kamu. 
Barangsiapa yang berbuat kebenaran adalah benar, sama seperti Kristus adalah 
benar, barangsiapa yang tetap berbuat dosa, berasal dari Iblis, sebab Iblis 
berbuat dosa dari mulanya. Untuk inilah Anak Allah menyatakan diri-Nya, yaitu 
supaya Ia membinasakan perbuatan-perbuatan Iblis itu. Setiap orang yang lahir 
dari Allah, tidak berbuat dosa lagi: sebab benih ilahi tetap ada di dalam dia dan 
ia tidak dapat berbuat dosa, karena ia lahir dari Allah. Inilah tandanya anak-anak 
Allah dan anak-anak Iblis: setiap orang yang tidak berbuat kebenaran, tidak 
berasal dari Allah, demikian juga barangsiapa yang tidak mengasihi saudaranya 
(1Yoh. 3:7-10, TB-LAI). 


Dengan menggunakan gambar hati manusia, buku ini mendeskripsikan 
secara ringkas berbagai watak manusia, mulai dari hati yang dikuasai dosa dan 
iblis yang memerintah di dalamnya, hingga hati yang sudah diampuni dan 
dimasuki oleh Roh Kudus karena pertobatannya, dilahirkan kembali. Bahkan 
dalam kematian pun orang yang seperti ini akan menerima anugerah Allah di 
dalam Yesus Kristus. Penekanan utama dari buku ini adalah pentingnya setiap 
orang untuk memberikan hatinya dimasuki dan didiami oleh Roh Tuhan. Kalau 
tidak, maka hati manusia tersebut akan menjadi tempat dosa dan iblis, akibatnya 
akan mendatangkan penderitaan bagi manusia itu sendiri. Sampai sekarang, 
buku ini masih populer di kalangan orang Kristen di Nias dan sering dipakai oleh 
para pendeta untuk menunjukkan hati manusia yang dikuasai oleh dosa dan iblis 


sehingga perlu dilahirkan kembali di dalam Kristus Yesus. 


Tradisi Teologi Ekumenikal dan Injili 
Selain tradisi pietisme yang diwarisi dari para misionaris Eropa, teologi 
operasional yang juga berkembang di BNKP adalah teologi ekumenikal, dalam 


arti penggunaan metode/pendekatan historis-kritis dan berbagai pendekatan 
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lainnya yang lebih progresif dalam menyelidiki teks-teks Alkitab.50 Melalui 
metode atau pendekatan ini ada upaya untuk menerangkan proses-proses 
historis sehubungan dengan teks-teks kitab suci serta lebih memusatkan 
perhatian pada 'dunia' di belakang teks untuk sebisa mungkin merekonstruksi 
peristiwa atau cerita masa lalu tersebut berdasarkan data-data yang tersedia dan 
diyakini paling mendekati kenyataan. Penyelidikan seperti ini dilakukan secara 
ilmiah dengan maksud untuk menyingkapkan arti dari teks-teks kitab suci yang 
seringkali sulit dimengerti oleh para pembaca modern. Para pendeta BNKP yang 
menggunakan metode ini lebih terbuka terhadap penggunaan ilmu-ilmu lain 
dalam berteologi, terutama ilmu psikologi dan sosiologi. Namun demikian, ketika 
berbicara tentang masalah “penderitaan' atau 'kedukaan', sebagian para pendeta 
yang berlatar belakang pendidikan teologi “ekumenika! pun cenderung 
mengaitkannya dengan “dosa'. Oleh karena itu orang Kristen penting untuk 
mengusahakan “keselamatan jiwanya'. Penderitaan harus dijadikan sebagai 
pembelajaran untuk bertobat dan memperbaiki diri, melaluinya iman orang 
percaya diuji ketangguhannya.s1 Hal ini menunjukkan pengaruh pietisme yang 
masih kuat dalam teologi BNKP. 

Di BNKP juga berkembang “teologi injili” yang menekankan pewahyuan 


kitab suci secara verbal.s2 Berlawanan dengan teologi ekumenikal yang lebih 


50 Pendekatan ini umumnya diperoleh di beberapa STT antara lain: STT HKBP Pematang 
Siantar, STT Abdi Sabda Medan, STT Jakarta, dan STT BNKP Sundermann Gunungsitoli. 

51 PEZ, wawancara oleh penulis, Nias Utara, 23 Februari 2020: PSM, wawancara oleh 
penulis, Nias Utara, 27 Februari 2020: PWZ, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 10 Maret 
2020: PEZ, wawancara oleh penulis, Nias Barat, 13 Maret 2020: PYW, wawancara oleh penulis, 
Gunungsitoli, 14 Maret 2020. 

52 Para pendeta ini umumnya lulus dari beberapa STT beraliran Injili, di antaranya: STT 
Setia Jakarta, STT Injili Indonesia, STT Salem Malang, dan 13 Malang. 
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terbuka terhadap perkembangan sains modern, teologi injili tampil dengan lebih 
konservatif. Dalam hal memahami Alkitab, kaum injili percaya pada pewahyuan 
kitab suci kata-per-kata (verbal and plenary inspiration). Oleh sebab itu, 
pendekatan historis-kritis dianggap telah mengurangi kewibawaan kitab suci. 
Dalam hal iman, mereka menganggapnya lebih sebagai pengalaman pribadi 
dengan penekanan khusus kepada keputusan pribadi dalam penerimaan Kristus 
sebagai Juruselamat, pentingnya pengembangan kesalehan pribadi, dan kuatnya 
keyakinan bahwa kedatangan Kristus bisa terjadi setiap saat.8 Kebangunan 
rohani mendapat tempat yang signifikan dalam teologi kaum injili, dengan 
penekanan pada keselamatan jiwa-jiwa dan kemenangan atas kuasa kegelapan. 
Berbicara mengenai penderitaan atau kedukaan, ada yang menganggapnya 
sebagai bagian dari pekerjaan iblis yang masih menguasai dunia yang fana ini. 
Oleh sebab itu, orang Kristen harus kuat dan percaya bahwa Tuhan telah 
menyediakan tempat yang abadi bagi orang percaya di surga.54 

Sejak tahun 2012, BNKP sudah menetapkan bahwa para calon pendeta 
yang diterima di BNKP adalah lulusan dari sekolah teologi yang program 
studinya telah terakreditasi Badan Akreditasi Nasional Perguruan Tinggi (BAN- 
PT) dan telah menjadi anggota Perhimpunan Sekolah-sekolah Teologi di 
Indonesia (PERSETIA). Itu artinya, apa pun latar belakang teologinya, dapat 


diterima di BNKP kalau sekolahnya telah memenuhi dua syarat tersebut. 


58 Petrus Maryono, “Teologi Injili dan Cakupannya” (ceramah, STT Efata, Salatiga, 6 
Agustus 2013). 

54 PBG, wawancara oleh penulis, Nias Barat, 15 Februari 2020: PBT, wawancara oleh 
penulis, Nias Selatan, 25 Februari 2020: PSL, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 14 Maret 
2020: PMH, wawancara oleh penulis, Nias, 15 Maret 2020. 
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Persyaratan ini pun diterapkan secara bertahap karena harus disosialisasikan 
sambil memberi kesempatan kepada warga BNKP yang telah “terlanjur” studi di 
luar Nias untuk menyelesaikan studi teologinya. 

Dari uraian-uraian di atas, tampak bahwa tradisi teologi yang diwarisi 
dan berkembang di BNKP cukup bervariasi, mulai dari yang pietis hingga ke 
ekumenikal. Kepelbagaian latar belakang pendidikan teologi para pendeta ini 
dapat menjadi sumber yang kaya bagi pengembangan teologi khas BNKP. Namun 
demikian, dalam faktanya banyak pula persoalan yang muncul, yang paling 
utama adalah adanya kebingungan jemaat atas aneka teologi yang diterima 
karena ajaran teologi yang berbeda yang disampaikan oleh para pendeta BNKP 


yang beraneka ragam tersebut. 


Spiritualitas Kristiani 

Dalam pemahaman BNKP, 'spiritualitas Kristiani yang bertitik-tolak dari 
pemahaman Alkitab lebih menekankan pada hubungan antara manusia dengan 
Allah. Dalam Alkitab, manusia diyakini sebagai ciptaan. Walaupun disebut 
sebagai gambar'/citra Allah, tetaplah ia ciptaan yang terpisah secara mutlak dari 
Allah sang Pencipta. 

Menurut Perjanjian Lama, manusia terdiri dari afar (debu, Kej. 2:7: 3:19: 
Mzm.104:29) yang diberi nefesyama (napas hidup, Kej. 2:7) dan ruakh (roh Allah, 
Ayub 27:3). Istilah debu dan napas/roh kemudian dikembangkan dalam 


pengertian basar dan nefesy/ruakh (daging dan napas/roh). Basar, biasanya 


55 BNKP, Program Umum Pelayanan BNKP (PUPB) Tahun 2017 s/d 2022, 11. 
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diterjemahkan juga dengan kata tubuh, merupakan dua unsur atau sifat asasi 
manusia yang harus dibedakan, tetapi tidak bisa dipisahkan. Artinya, walaupun 
dalam Perjanjian Lama, manusia dipahami secara dikotomis (debu/daging dan 
napas/roh), pembedaan itu tidak dipahami sebagai pemisahan, melainkan satu 
kesatuan yang menunjukkan bahwa manusia itu makhluk hidup. Manusia bukan 
hanya hakikat rohani atau hakikat jasmani, melainkan hakikat rohani sekaligus 
hakikat jasmani sebagai suatu kesatuan.s$ 

Menurut Perjanjian Baru, manusia merupakan kesatuan dari unsur-unsur 
soma, psukhe dan pneuma. Penggunaan istilah-istilah itu selalu menunjuk kepada 
manusia sebagai keseluruhan. Kata psukhe (jiwa, kehidupan) dapat ditemukan 
misalnya dalam Matius 10:39 dan Roma 11:3 yang menunjuk kepada kehidupan 
manusia. Istilah pneuma (roh), seperti yang tertulis dalam Roma 8:16, serta kata 
soma (tubuh) dalam Roma 12:1 menunjuk kepada manusia sebagai keseluruhan. 
Walaupun manusia terdiri dari beberapa unsur, manusia merupakan satu 
kesatuan yang hidup. Intinya adalah manusia merupakan satu pribadi yang di 
dalamnya ada unsur-unsur soma, psukhe, dan peneuma. Ketiga unsur itu tidak 
ada yang lebih tinggi atau lebih mulia sebab ketiganya menunjukkan bahwa 
manusia itu adalah makhluk hidup.:7 

Oleh sebab itu, spiritualitas Kristiani tidak hanya berbicara hal-hal rohani 
saja, tidak hanya mengutamakan unsur rohani dan mengabaikan unsur lainnya 
dalam diri manusia, tetapi tentang kehidupan sebagai suatu keseluruhan. 
Spiritualitas tidak bisa dipahami sebagai pengagungan unsur rohani dan 


56 Ibid. 
57 Ibid. 
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penyangkalan unsur badani, tetapi pembinaan kehidupan sebagai keseluruhan 
untuk mendapatkan kualitas hidup yang berkenan kepada Allah.58 Spiritualitas 
Kristiani tidak dapat dianggap sebagai upaya untuk mendapatkan keselamatan 
sebab keselamatan sudah dianugerahkan kepada manusia. Maka, spiritualitas 
lebih sebagai upaya memperlihatkan ungkapan syukur atas keselamatan yang 
sudah diterima. 

Bagaimana BNKP memperlihatkan spiritualitas seperti digambarkan di 


atas? Paling tidak ada 2 (dua) aspek penting dalam spiritulitas dimaksud, yakni: 


(1) Berkaitan dengan ibadah. Sejak lahirnya jemaat-jemaat BNKP sebagai buah 
pelayanan pekabaran Injil RMG dan NLG di kepulauan Nias, kegiatan 
peribadatan dikembangkan dalam rangka pembinaan spiritual umat. Dalam 
rangka itu, para misionaris merancang peribadahan dengan mengikuti pola 
peribadatan di gereja asal mereka (Jerman). Hal ini terlihat misalnya dalam 
bentuk gedung gereja yang dibangun mengikuti pola gereja-gereja Jerman, 
liturgi (tata ibadah) diterjemahkan ke dalam bahasa Nias, nyanyian gerejawi 
diadopsi dari nyanyian gereja Eropa, demikian juga dengan pola persekutuan 
doa atau dikenal dengan istilah Sekola Wangandra, sistem ibadah rumah 
tangga yang dilaksanakan setiap pagi dan malam, semuanya mengikuti pola 
peribadatan asal para misionaris.5? Sebagian besar pola peribadatan ini 
masih diteruskan sampai sekarang, walaupun sudah mengalami penyesuaian 


dan perubahan menurut konteks dan perkembangan zaman. Salah satu 


58 Ibid. 
59 Ibid. 
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penyesuaian yang cukup signifikan dalam liturgi (tata ibadah) BNKP, 
misalnya adalah penyusunan liturgi khusus sehubungan dengan siklus hidup 
orang Kristen di Nias, terkait dengan kelahiran anak, pernikahan, dan 
kematian. Penyesuaian ini dilakukan sebagai bagian dari upaya 
kontekstualisasi BNKP terkait dengan tradisi budaya lokal yang tidak dapat 
ditinggalkan. 

Ibadah dipahami sebagai upaya menjalin hubungan dengan sang 
Pencipta. Ibadah bukanlah sekadar urutan doa, nyanyian, pembacaan firman, 
persembahan dan sebagainya, melainkan kontemplasi. Ibadah dalam arti 
kontemplasi berarti melakukan pengosongan batin dari segala hiruk pikuk 
dunia dan berusaha memperoleh ketenangan dalam bentuk doa, nyanyian 
atau diam. 59 Ini dilakukan untuk tetap mempertahankan “kehangatan' atau 
“kedekatan/kesatuan' relasi dengan yang ilahi dan melibatkan seluruh 
kehidupan. 

(2) Keterlibatan hidup dengan sesama. Kehangatan relasi dengan yang ilahi 
harus diimplementasikan dalam relasi dengan sesama. Inilah yang disebut 
sebagai keterlibatan hidup dengan sesama.S1 Dalam Alkitab, selalu diingatkan 
perlunya mengimplementasikan ritus-ritus ibadah dengan kehidupan sosial 
(Yes. 1:10-20: Am. 5:21-23). Ibadah kepada Allah harus diwujudkan, 
misalnya, dalam sikap adil terhadap sesama, atau dalam hal mengasihi 


sesama. 


60 Ibid., 12. 
S1 Ibid. 
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Berdasarkan uraian di atas tampak bahwa BNKP memahami spiritualitas 
lebih kepada kualitas hidup, yaitu hidup yang mengusahakan kebaikan bagi diri 
sendiri dan kebaikan bagi sesama. Kehidupan membatin terekspresikan dalam 
kehidupan sehari-hari. Dalam pemahaman seperti ini, spiritualitas ditemukan 
dan dihidupi dalam keluarga, jemaat, tempat kerja, masyarakat, dan alam 


semesta.52 


Kekristenan dan Tradisi Budaya Nias 

Perjumpaan Injil dan budaya lokal selalu problematis. Hal ini tidak 
terlepas dari superioritas para misionaris yang dulu menyampaikan berita Injil 
di Indonesia, yaitu superioritas budaya dan teologi. Persoalannya sekarang ialah 
sulitnya memisahkan budaya Barat (Eropa) dengan tradisi Kristen yang 
sesungguhnya. Keduanya tumpang tindih, tradisi Kristen “berpeluk mesra” 
dengan budaya Eropa, dan ketika sampai di Indonesia, keduanya dianggap 
sebagai tradisi/budaya kekristenan yang sesungguhnya. Akibatnya, banyak 
orang Kristen yang lebih bangga dengan budaya Kristen (Eropa) daripada 
budayanya sendiri. Pengaruh teologi Barat dengan segala tradisi dan budayanya 
itu masih amat terasa dalam gereja-gereja di Indonesia. 

Karya klasik H. Richard Niebuhr Christ and Culture (Kristus dan 
Kebudayaan), membahas secara luas proses perjumpaan Injil dan kebudayaan. 


Menurutnya ada lima pendekatan yang digunakan, yaitu: 


62 Ibid., 13. 


1) 


2) 


3) 


4) 
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Kristus melawan kebudayaan (Christ against Culture),53 suatu pendekatan 
yang memperlihatkan upaya melawan kebudayaan karena dianggap berasal 
dari manusia yang berdosa. Menurut pendekatan ini, kebudayaan harus 
ditolak, seseorang harus meninggalkan kebudayaannya, dan yang diperlukan 
adalah pertobatan. 

Kristus dari kebudayaan (The Christ of Culture),54 suatu pendekatan yang 
melihat perlunya kerja sama yang selaras antara kebudayaan dan Injil. 
upaya-upaya yang dilakukan dalam pendekatan ini adalah mempertemukan 
Injil dan kebudayaan, walaupun memang ada perbedaan-perbedaannya. 
Nilai-nilai dan unsur-unsur kebudayaan tertentu diambil alih untuk 
mengekspresikan kekristenan. 

Kristus di atas kebudayaan (Christ above Culture),55 suatu pendekatan yang 
melihat Injil dan kebudayaan saling melengkapi, tetapi tetap menempatkan 
Injil sebagai dasar dan lebih tinggi dari kebudayaan. 

Kristus dan kebudayaan sebagai suatu paradoks (Christ and Culture in 
Paradox),58 suatu pendekatan yang dualistik, melihat Injil dan kebudayaan 
sebagai dua hal yang paradoksal. Injil berasal dari kerajaan Allah, sedangkan 
kebudayaan berasal dari realitas duniawi. Menurut pendekatan ini, manusia 
adalah anggota dari dunia tersebut, karenanya bertanggung jawab menjaga 


kebudayaan, dan pada saat yang sama harus setia kepada Injil. 


63 H. Richard Niebuhr, Christ and Culture (New York: Harper & Row, 1956), 45. 
64 Ibid., 83. 

65 Ibid., 116. 

66 Ibid., 149. 
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5) Kristus mentransformasi kebudayaan (Christ the Transformer of Culture),5? 
suatu pendekatan yang menekankan kekuasaan Kristus sebagai pembaharu 
kebudayaan yang dipahami telah dijangkiti dosa. Tugas gereja adalah 


membaharui kebudayaan agar sesuai dengan Firman Allah. 


Lalu, bagaimana sikap kekristenan (BNKP) terhadap kebudayaan Nias? 
Paling tidak ada empat sikap gereja terhadap tradisi budaya lokal Nias. Sikap 
dimaksud adalah adaptid-akomodatif, antagonistis, toleran-dualistis, dan 
toleran-kontekstual. Sikap-sikap ini muncul sejak para misionaris tiba di Nias 


sampai saat ini ketika BNKP telah melembaga menjadi sebuah sinode. 


Sikap Adaptif-Akomodatif 

Tidak semua unsur budaya Nias selalu ditolak mutlak oleh gereja. Dalam 
hal-hal tertentu, gereja berusaha menyesuaikan diri dengan tradisi budaya Nias 
dalam rangka “mendaratkan pesan Injil kepada orang Nias. Sikap adaptif- 
akomodatif dikembangkan walaupun sifatnya superfisial dengan menggunakan 
berbagai istilah yang sudah populer dalam masyarakat Nias dan menerapkannya 
begitu saja ke berbagai istilah kekristenan. Sikap dan cara seperti ini pada 
prinsipnya tidak mengakui kedalaman dan keutamaan agamawi dan nilai 
kebudayaannya.58 Bagaimanapun juga, istilah-istilah itu masih tetap dipakai oleh 


gereja-gereja di Nias, terutama BNKP, sampai hari ini. 


57 Ibid., 190. 

68 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 265. 
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Penggunaan bahasa Nias merupakan hal penting yang pertama-tama 
dilakukan oleh para misionaris untuk beradaptasi dan berkomunikasi dengan 
masyarakat Nias. Dalam berbagai keterbatasan mereka, para misionaris telah 
berupaya menerjemahkan Alkitab ke dalam bahasa Nias sehingga orang Nias 
dapat membaca kitab suci itu dalam bahasa mereka sendiri. Dalam 
penerjemahan Alkitab ke dalam bahasa Nias, umumnya para misionaris 
menggunakan metode “ekuivalen-dinamis” (eguivalent-dynamics), yaitu 
gambaran alkitabiah pertama-tama diterjemahkan ke dalam konsep-konsep, 
kemudian dicari ekuivalennya dalam bahasa setempat, dan konsep-konsep ini 
kemudian diterjemahkan ke dalam gambaran yang khas bagi budaya tersebut.69 
Bahasa Nias juga digunakan oleh para misionaris ketika menyampaikan 
pengajaran atau memberitakan firman Tuhan kepada orang Nias. Berbagai 
istilah dalam bahasa Nias yang cukup populer di tengah-tengah masyarakat 
digunakan untuk menjelaskan tentang kekristenan. 

Kata “Banua' dalam nama BNKP diadopsi dari istilah “banua' dalam sistem 
kemasyarakatan Nias. Istilah “banua' dalam tradisi Nias sekilas bermakna 
'persekutuan', tetapi sesungguhnya sifatnya 'otonom'. Dalam sistem 
kemasyarakat Nias, banua amat dipengaruhi oleh peran salawa. Walaupun 
sistem ini sudah digantikan dengan sistem yang lebih demokratis dan hierarkis, 
yaitu 'desa' versi pemerintah, sistem nilai yang terkandung dalam “banua' tetap 


dihidupi. Itulah sebabnya jemaat-jemaat di BNKP dikenal lebih karena nama 


69 Robert J. Schreiter, Constructing Local Theologies (Maryknoll, New York: Orbis Books, 
1985), 7: bnd. Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 266. 
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“banua' (kampung) di mana ia berada/didirikan, tetapi seringkali pula 
mengalami perpecahan karena faktor “banua' ini.70 

Para misionaris juga mengambil alih istilah “osali' sebagai istilah untuk 
gedung gereja. Dalam tradisi Nias, osali atau bale (Nias Selatan) digunakan 
sebagai balai pertemuan adat, tempat untuk upacara keagamaan, atau tempat 
pertemuan untuk membicarakan hal-hal yang berkaitan dengan kepentingan 
banua. Untuk urusan keagamaan di osali, ere memegang peranan penting, 
sedangkan untuk urusan adat, pertemuan di osali dipimpin oleh salawa atau 
si'ulu (sebutan untuk bangsawan di Nias Selatan). Johannes Hammerle 
mengatakan bahwa osali merupakan tempat yang digunakan untuk menyimpan 
adu dan tempat untuk melaksanakan ritus-ritus agamawi, serta tempat untuk 
membicarakan, membaharui dan mengatur fondrako, dan menyelesaikan 
berbagai persoalan dalam masyarakat.71 Saat ini, istilah osali diterapkan untuk 
gedung gereja dan untuk “persekutuan orang-orang percaya'. 

Masih banyak lagi istilah dalam tradisi budaya lokal yang dipakai oleh 
para misionaris sehubungan dengan istilah atau ajaran tertentu dalam 
kekristenan. Istilah-istilah tersebut antara lain: Lowalangi sebagai nama atau 
sebutan untuk Allah, So'aya untuk Tuhan, Eheha Ni'amoni'6 untuk Roh Kudus, 
fangorifi untuk keselamatan, dll. Intinya adalah para misionaris bersikap adaptif- 
akomodatif terhadap sejumlah unsur budaya Nias, walaupun sifatnya masih 


superfisial. 


70 Bnd. Gul6, Injil dan Budaya Nias: Laporan Seminar Lokakarya Perjumpaan Injil dan 
Budaya Nias di Gunungsitoli, Nias 6-8 Maret 2004, 115. 
71 Johannes M. Hiammerle, Omo Sebua (Gunungsitoli: Yayasan Pusaka Nias, 1990), 165. 
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Sikap Antagonistis 

Ketika para misionaris tiba dan melayani di Nias, mereka berhadapan 
dengan masyarakat yang hidup dalam tradisi budaya yang berbeda dengan 
kebiasaan orang Eropa. Seperti telah disebutkan sebelumnya, para misionaris ini 
belum dibekali dengan pemahaman yang memadai mengenai tradisi budaya dan 
agama asli daerah-daerah misi sehingga kurang memiliki pengetahuan dan 
kurang menghargai kebudayaan non-Barat dan non-Kristen. Penghargaan 
terhadap budaya lokal amat rendah, apalagi dengan adanya pengaruh 
pandangan imperialisme Fabri yang menganggap budaya non-Eropa sebagai 
kebudayaan kafir yang harus ditolak/ditinggalkan. Sikap inilah yang paling 
dominan dalam perjumpaan kekristenan (misionaris) dengan kebudayaan Nias. 
Tuhoni Telaumbanua dan Uwe Hiimmel mengatakan: 


Dalam perjumpaan kekristenan dan kebudayaan Nias, para misionaris 
mengembangkan satu pendekatan yang berbeda. Mereka menolak sama sekali 
semua upacara agamawi agama lama dan menyatakan bahwa ritus-ritus itu 
adalah praktik “kekafiran' yang berasal dari abad-abad lalu yang penuh dengan 
kegelapan. Adu dan ere dihakimi sebagai simbol-simbol kejahatan.?2 


Akibatnya, atas nama Injil, banyak tradisi budaya lokal yang 
“disingkirkan', baik menyangkut agama tradisional maupun adat.” Pusat penting 


dalam agama tradisional Nias, adu, telah “dihancurkan' karena berbagai alasan. 


Salah satunya yang paling dominan adalah dianggap sebagai penyembahan 


72 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 265. 

73 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 
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berhala.7”4 Bahkan ada larangan bekerja sebagai pengukir patung.” Demikian 
juga dengan Fondrak6 atau Famato Harimao atau Famadaya Saembu di Nias 
Selatan. Pusat penting dalam sistem hukum masyarakat Nias telah disingkirkan” 
sedemikian rupa karena dianggap tidak sesuai dengan hukum Allah. Sementara 
itu, pemerintah kolonial Belanda menerapkan sistem pemerintahan yang 
hierarkis, menggantikan sistem kemasyarakatan Nias yang berbasis pada 
banua.'5 Akibatnya, peran para salawa (kepala kampung/banua) sebagai pendiri 
banua dan pelaksana fondrak6 kurang mendapat tempat dalam sistem 
pemerintahan ala kolonial Belanda. Ritus-ritus dan upacara-upacara keagamaan 
orang Nias tidak diterima dan malah dihapuskan, digantikan dengan upacara 
gerejawi dan bentuk-bentuk liturgi dan nyanyian rohani dari tradisi Barat.” 

Penolakan para misionaris terhadap tradisi budaya Nias diungkapkan 
juga secara eksplisit melalui peraturan-peraturan gereja yang disertai dengan 
sanksi-sanksi yang keras bagi mereka yang melanggar peraturan dimaksud. Pada 
tahun 1923 diterbitkan peraturan yang melarang orang Nias kembali kepada 
tradisi leluhurnya dan aturan ini ditegaskan kembali pada tahun 1939. Aturan ini 
disebut Amachoita ba Mbanua Niha Keriso si faoedoe ba daroma li Lowalangi, 

74 Selengkapnya lih. Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial- 
Budaya tentang Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, 
Indonesia (1865-1965). 

75 W. Gulo, Injil dan Budaya Nias: Laporan Seminar Lokakarya Perjumpaan Injil dan 
Budaya Nias di Gunungsitoli, Nias 6-8 Maret 2004 (Gunungsitoli: Panitia Semiloka, 2004), 115. 

76 Masyarakat Nias pada dasarnya tertata dalam suatu sistem kepercayaan, sistem 
kekerabatan dan kemasyarakatan, sistem hukum, sistem mata pencaharian dan sistem 
pemerintahan yang dicirikan dengan Banua. Banua bersifat otonom, terungkap misalnya dalam 
ungkapan Nias: sambua mbanua, sambua mbuabua (lain kampung, lain adatnya). Lih. Gulo, 
“Pelayanan Pastoral BNKP dalam Konteks Perubahan Sosial Pasca Gempa Bumi 28 Maret 2005 Di 
Nias,” 43. 

77 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 


Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 285. 
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nihonogoi mbanua Niha Keriso Protestant ba dang Nias (Peraturan menurut 
firman Allah, yang ditetapkan bagi orang Kristen Protestan di Nias) yang 
melarang orang (Kristen) Nias kembali kepada kepercayaan kekafiran. 


Motoi fangawuli ba huku fona, na ifuli faduhu dod6 Niha Keriso ba ngawal6 zi 
fakhai ba agama niha baero, nirdinia mege ba wa'atobali niha Keriso. Tobali 
fangositengago ba fangosil6'6g6 Keriso da'6, si no mangefa'6 ya'ia ba huku faya 
kho ndra tua (1Fet. 1:18) ba wanoro lala “ono haga' (Ef. 4:17-24).78 


Larangan keras ini juga diterapkan sehubungan dengan kematian, bahwa 
apa pun tidak boleh dilakukan seperti pada agama lama (agama leluhur Nias) 
sebab itu semua merupakan kepercayaan kafir.79 Pelanggaran atas aturan ini 
akan dikenakan disiplin gereja, antara lain tidak boleh ambil bagian dalam 
Perjamuan Kudus, hingga pengucilan.80 

Sayangnya, 'penyingkiran' tradisi budaya lokal ini juga diteruskan oleh 
BNKP terutama pada masa-masa awal ketika para misionaris tidak lagi bekerja 
di Nias. Ada kecenderungan untuk mengafirkan budaya sendiri dan tampaknya 
ini merupakan akibat dari sikap keras para misionaris terhadap budaya Nias 
sejak pada awalnya hingga meninggalkan kepulauan Nias.81 Amachoita di atas 
masih diteruskan, malah diteguhkan pada sidang sinode tahun 1965. Pada 


persidangan sinode BNKP ke-42 tahun 1980, sikap keras atas tradisi agama Nias 


78 BNKP, Amachoita ba Mbanua Niha Keriso si faoedoe ba daroma li Lowalangi, nihonogoi 
mbanua Niha Keriso Protestant ba dang Nias (Heb 9:1), 1939, 7. Terj. “Kembali kepada 
kepercayaan lama, kepercayaan pada apa pun yang terkait dengan agama kafir (agama leluhur), 
merupakan penyangkalan terhadap Kristus yang telah menebus manusia dari hukum lama yang 
penuh kesia-siaan dari nenek moyang (1Ptr. 1:18) untuk (seharusnya) berjalan sebagai anak- 
anak terang (Ef. 4:17-24). 

79 Ibid., 7-8. 

80 Ibid., 12. 

81 Bnd. Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya 
tentang Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia 
(1865-1965), 316. 
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ini kembali ditegaskan dalam bentuk Ketentuan Khusus Pelaksanaan Tertib 
Gereja di BNKP, yang menyebutkannya sebagai kepercayaan kekafiran dan orang 
Kristen tidak boleh kembali kepada kepercayaan kekafiran tersebut.82 
Pengafiran berbagai praktik yang dianggap bertentangan dengan ajaran 
gereja juga masih tampak pada Peraturan Banua Niha Keriso Protestan Nomor 
15/BPMS-BNKP/2013 tentang Tertib Penggembalaan. Pada pasal 8 ayat 6 
peraturan ini, ada larangan yang tegas terhadap praktik sehubungan dengan 
ritus kematian di Nias tanpa menawarkan sesuatu yang baru yang dapat 
menggantikannya.83 Walaupun saat ini sudah mengalami cukup banyak 
perubahan sikap, secara umum masih banyak para pendeta BNKP yang 
'meneruskan' (semangat) tradisi amachoita tersebut ketika berhadapan dengan 


"hukum lama' (huku fona) dalam tradisi Nias. 


Sikap Toleran-Dualistis 

Ketika para misionaris tiba di Nias, mereka tentu saja beradaptasi dengan 
masyarakatnya serta mempelajari kebiasaan orang Nias, mulai dari bahasa 
hingga praktik-praktik yang biasa dilakukan dalam tradisi budaya lokal. Mereka 
sadar kalau pengaruh para salawa atau kaum bangsawan sangat kuat, sehingga 
mereka melakukan pendekatan-pendekatan yang lebih persuasif kepada para 


bangsawan itu. Mereka membutuhkan para salawa dan orang-orang Nias dalam 


82 BNKP, Ketentuan Khusus Pelaksanaan Tertib Gereja di BNKP: Lampiran Surat 
Keputusan Sinode ke-42/1980 No. 05/SIN-42/1980 tentang Peraturan Penggembalaan, 1980. 

83 BNKP, Peraturan Banua Niha Keriso Protestan Nomor 15/BPMS-BNKP/2013 tentang 
Tertib Penggembalaan, 2013. 
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hal bahasa, juga dalam melakukan pendekatan kepada orang banyak untuk 
menjadi orang Kristen. 

Itulah sebabnya, pada masa-masa awal kedatangan mereka di Nias para 
misionaris bersikap lebih toleran terhadap tradisi budaya Nias. Sikap toleran ini 
tidak berarti bahwa mereka menyetujui sepenuhnya semua unsur budaya atau 
adat yang dilakukan oleh orang Nias, sebab pada prinsipnya mereka tetap 
memandang kebudayaan non-Barat dan non-Kristen sebagai kebudayaan kafir.84 
Setelah para misionaris sudah beradaptasi dengan situasi Nias, maka mereka 
bersikap lebih keras (antagonistis) terhadap tradisi budaya Nias. 

Sikap toleran-dualistis di sini tampak misalnya pada upacara adat yang 
tetap dibiarkan dilaksanakan, walaupun sebenarnya tidak disetujui. Upacara 
adat dimaksud antara lain: pemberian nama pada anak yang dilakukan secara 
adat berdampingan dengan sakramen baptisan oleh gereja: sebagian besar unsur 
adat dalam proses perkawinan dibiarkan berjalan: upacara/ritus kematian, 
kecuali pembuatan adu.35 Beberapa ritus sehubungan dengan kematian yang 
diizinkan oleh para misionaris, khususnya kepada Balugu Yawaduha di Hilina'a 
pada masa-masa awal tersebut, yaitu fangotome'6, fanema lakhomi, fogo'o, dan 


fangasi, tetapi fangai mokomokdo tidak diizinkan.86 


84 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 345-346. 

85 Gulo, Injil dan Budaya Nias: Laporan Seminar Lokakarya Perjumpaan Injil dan Budaya 
Nias di Gunungsitoli, Nias 6-8 Maret 2004, 2: Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi 
Sejarah dan Sosial-Budaya tentang Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan 
Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865-1965), 345-346. 

86 Telaumbanua dan Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial-Budaya tentang 
Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, Indonesia (1865- 
1965), 346. 
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Walaupun di kemudian hari para misionaris mulai bersikap lebih keras 
terhadap praktik budaya Nias sehubungan dengan kematian ini, kepercayaan 
terhadap roh para leluhur tetap kuat. Orang Nias tetap melakukan upacara- 
upacara adat.87 BNKP menyadari bahwa ada semacam dualisme kepercayaan 
dalam kehidupan orang Kristen di Nias. 


Dalam kehidupan sehari-hari seringkali ajaran yang pernah dipercayai oleh 
leluhur orang Nias muncul kembali. Adat istiadat/budaya mendapat posisi yang 
lebih utama, bahkan dicampuradukkan dengan nilai-nilai kekristenan. Walaupun 
tak dapat dipungkiri bahwa tidak semua nilai-nilai budaya bersifat negatif. 
Meminta berkat dari orang tua melalui fanefe idand masih dilakukan sampai 
sekarang.88 
Dengan demikian, dapat dikatakan bahwa sikap para misionaris, dan 
kemudian diteruskan oleh BNKP, yang lebih toleran terhadap praktik-praktik 
dalam tradisi budaya Nias karena alasan 'pragmatis' justru telah memunculkan 
dualisme kepercayaan dalam diri orang-orang Kristen di Nias. Pada satu sisi 


mereka menyatakan imannya menurut ajaran kekristenan, tetapi di sisi lain 


mereka juga menghidupi nilai-nilai yang diwarisi dari leluhurnya. 


Sikap Toleran-Kontekstual 

Setelah cukup lama para misionaris, dan diteruskan oleh BNKP, 
mengambil sikap yang antagonistis terhadap kebudayaan Nias, disadari bahwa 
tidak mungkin "mencabut orang Nias dari budayanya sendiri. Sikap adaptif- 
akomodatif dan toleran-dualistis yang sifatnya superfisial dan pragmatis 


ternyata belum dapat menolong orang Nias untuk memahami dan menghidupi 


87 Ibid. 
88 BNKP, Program Umum Pelayanan BNKP (PUPB) Tahun 2017 s/d 2022, 14. 
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Injil dalam budayanya sendiri. Dalam praktiknya, masih banyak orang Nias yang 
tidak bisa meninggalkan tradisi yang diwarisi dari leluhurnya. Apalagi 
sehubungan dengan kematian yang dianggap sebagai akhir dari kehidupan di 
dunia ini. Suatu peristiwa yang mesti dialami oleh manusia untuk kembali 
kepada asalnya. 

Dalam kesadaran itulah, secara perlahan dikembangkan sikap toleran- 
kontekstual, yaitu sikap yang mengakui dan menghargai kebudayaan sendiri 
sekaligus 'mengakomodasi' secara hakiki beberapa ritus dalam tradisi budaya 
Nias. Penelitian historis dan sosial-budaya yang dilakukan oleh Tuhoni 
Telaumbanua dan Uwe Hiimmel atas perjumpaan kekristenan dan kebudayaan 
asli di Nias merupakan suatu upaya besar untuk mengembangkan kekristenan 
yang berbasis pada budaya Nias dengan tetap mempertimbangkan secara serius 
dinamika perubahan sosial-budaya pada masa kini.8? BNKP sendiri menyadari 
pentingnya sikap yang lebih toleran-kontekstual dalam upaya mengakarkan dan 
menumbuhkan Injil di bumi Nias. Itulah sebabnya pada Persidangan Sinode ke- 
56 tahun 2012 di Onolimbu, Nias Barat, dirasa penting untuk mengevaluasi 
kembali sikap BNKP selama ini atas kebudayaan Nias yang pada satu sisi telah 
'tersingkirkan' dalam teologi (operasional) BNKP, sementara pada sisi lain orang 
Nias tidak bisa meninggalkan sepenuhnya tradisi budayanya.99 Maka berbagai 


langkah dilakukan untuk itu, salah satunya adalah meneruskan pekerjaan lama 


89 Selengkapnya lih. Telaumbanua and Hiimmel, Salib dan Adu: Studi Sejarah dan Sosial- 
Budaya tentang Perjumpaan Kekristenan dan Kebudayaan Asli di Nias dan Pulau-Pulau Batu, 
Indonesia (1865-1965). 

90 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 
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yang belum selesai sehubungan dengan revisi Agendre (tata ibadah) BNKP 
secara menyeluruh. 

Menindaklanjuti evaluasi tersebut, ditambah dengan kesadaran akan 
dinamika perubahan sosial-budaya dewasa ini, maka Persidangan Sinode ke-57 
BNKP tahun 2015 di Padang, Sumatera Barat, mengamanatkan untuk segera 
menyelesaikan dan memberlakukan revisi agendre BNKP secara menyeluruh. 
Revisi ini termasuk agendre sehubungan dengan kematian, yaitu agendre 
penguburan orang yang meninggal dunia. Masih terkait dengan kematian, 
disusun juga agendre (baru) khusus untuk acara fangotome'6 (perjamuan 
terakhir kepada orangtua), agendre wame'e ba geu/hasi (memasukkan jenazah 
ke dalam peti), dan agendre wamalua fangandr6 saohagaol6 atau fanand bunga 
(acara syukuran atau menanam bunga di kuburan). Agendre-agendre baru ini 
disusun setelah diteliti lebih jauh bahwa acara-acara “tradisional Nias inilah 
yang masih hidup secara umum dan menyeluruh sampai saat ini di tengah- 
tengah jemaat BNKP.91 Jadi, BNKP tidak menolaknya, tidak juga sekadar 
'membiarkan' jemaat melakukannya begitu saja, tetapi merancangnya sebagai 
ibadah kepada Tuhan berbasis budaya Nias. 

Upaya-upaya yang telah dilakukan di atas menunjukkan perubahan sikap 
BNKP atas budaya Nias, yaitu bahwa Injil haruslah diberitakan sesuai dengan 
konteksnya, baik konteks Injil sendiri maupun konteks tujuan pemberitaannya. 
Walaupun upaya kontekstualisasi bukan sekadar 'mengakomodasi' berbagai 


ritus budaya lokal ke dalam rangkaian ibadah Kristiani, sikap baru BNKP ini 


“1 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 
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dapat menjadi “batu loncatan' untuk terus melakukan penggalian kekayaan 
budaya lokal dalam berteologi kontekstual di Nias. Tentu saja, sikap ini tidak 
berhenti di agendre, tetapi dapat melangkah lebih dalam ke esensi berita Injil 
melalui bentuk pelayanan dan pemberitaan firman Tuhan yang pada satusisi 
setia pada ajaran kekristenan, tetapi pada sisi lain juga tetap menunjukkan 
'“ketaatan' pada tradisi budaya yang mengandung makna teologis dan tidak 


berlawanan dengan iman Kristen. 


Pelayanan Kedukaan BNKP 


Agendre 

Ritual pada prinsipnya memiliki makna simbolis dan dimensi yang cukup 
luas. BNKP berupaya 'mengakomodasi ritus-ritus kematian dalam tradisi Nias 
melalui agendre atau tata liturgis (liturgical orders), walaupun keduanya (ritual 
dan agendre) tidak bisa disamakan begitu saja.92 BNKP menyadari hal itu, tetapi 
sejauh ini agendre dianggap sebagai salah satu cara terbaik untuk 
'mengakomodasi' ritus-ritus kematian dalam tradisi Nias. Oleh sebab itu, di sini 
akan dideskripsikan agendre-agendre yang berlaku di BNKP sehubungan dengan 
kematian, yaitu agendre sebelum kematian, agendre penguburan, dan agendre 


setelah penguburan. 


92 Conrad Phillip Kottak mengatakan bahwa ritual diadakan pada waktu dan tempat yang 
ditentukan dan memiliki tata liturgis (liturgical orders). Lih. Conrad Phillip Kottak, Cultural 
Anthropology: Appreciating Cultural Diversity (New York: McGraw-Hill Publishing, 2015), 317. 
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Sebelum kematian 

Dalam tradisi Nias ada upacara memberi makan kepada orang tua (ayah), 
yang disebut fangotome'6. Upacara ini dipelihara turun temurun, walaupun para 
misionaris dan BNKP pada mulanya kurang bersahabat dengan ritual ini. Sejak 
tahun 2016, BNKP secara institusional mengubah sikapnya menjadi lebih toleran 
dan kontekstual terhadap tradisi budaya Nias. Perubahan sikap ini diikuti 
dengan kebijakan “mengakomodir ritual sebelum kematian dalam tradisi Nias 
(fangotome'6) dengan menyusun agendre khusus untuk itu, yakni Agendre ba 
Wame'e G6 Zatua (Fangotome'6) (Liturgi/Ibadah Perjamuan Terakhir untuk 
Orang Tua).?3 Ibadah ini dilaksanakan sesuai dengan kebutuhan/permintaan 
orang tua atau keluarganya, biasanya ketika orangtua sakit-sakitan atau telah 
berusia tua. 

Ibadah perjamuan terakhir untuk orangtua ini disusun sedemikian rupa 
sehingga ada kesempatan kepada anak-anak untuk menyatakan kasih dan 
penghormatan mereka kepada orang tua, baik secara verbal melalui rumusan 
kata-kata liturgis maupun secara simbolis melalui pemberian makan orangtua 
mereka tersebut. Pada ibadah ini juga, orang tua diberi kesempatan untuk 
menyampaikan wejangan kepada anak-anaknya, dan mendoakan mereka supaya 
diberkati oleh Tuhan,4 tetapi tidak lagi mengambil posisi sebagai orang yang 
memberkati seperti dalam tradisi budaya Nias. Hal ini didasari atas kepercayaan 


Kristen bahwa sumber berkat satu-satunya adalah Tuhan dan orangtua berperan 


93 BNKP, Agendre: Haldwo Ni'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala Haldwo Tand 
B6'onia (Gunungsitoli: BNKP, 2016). 
44 Ibid., 151-154. 
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menyampaikan permohonan kepada Tuhan untuk memberkati anak-anaknya. 
Rangkaian ibadah ini dipandu oleh pelayan gereja, biasanya oleh Guru Jemaat 
atau Pendeta Jemaat/Fungsional/Resort, dan dihadiri oleh undangan keluarga, 
baik yang berasal dari sesama anggota jemaat, sesama warga di kampungnya, 
maupun dari jemaat atau kampung lain sesuai dengan kepentingan keluarga. 

Ada imbauan dari BNKP supaya acara seperti ini dilaksanakan secara 
sederhana, bukan dalam pesta besar seperti yang biasa dilakukan pada zaman 
dulu, terutama oleh para bangsawan. Namun demikian, dalam faktanya kadang- 
kadang ada warga jemaat yang justru melaksanakannya dengan pesta besar. Hal 
ini terjadi terutama di wilayah pedalaman/pedesaan.95 Dengan demikian dapat 
dikatakan bahwa BNKP telah berupaya untuk memfasilitasi jemaatnya untuk 
mengekspresikan iman Kristennya dan pada saat yang sama mereka menyatakan 
ketaatannya pada tradisi leluhur dalam perspektif yang baru. 

Selain itu, BNKP juga melaksanakan pelayanan Perjamuan Kudus bagi 
warga jemaat yang sekarat dengan menggunakan Agendre Fame'e G6 Ni'amoni'6 
(ba Zofokho ma si Tebai) (Liturgi/Ibadah Perjamuan Kudus bagi Orang yang 
Sekarat atau Sakit).95 tetapi bukan hanya untuk orang tua dalam suatu keluarga, 
melainkan kepada siapa saja warga yang menurut ketentuan di BNKP dapat 


mengikuti Perjamuan Kudus tersebut.?7 Ibadah ini dilaksanakan sesuai dengan 


95 PBG, wawancara oleh penulis, Nias Barat, 15 Februari 2020: PEZ, wawancara oleh 
penulis, Nias Utara, 23 Februari 2020: PBT, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 25 Februari 
2020: PBZ, wawancara oleh penulis, Nias, 27 Februari 2020. 

”6 BNKP, Agendre: Haldw6 Ni'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala Haldw6 Tand 
Bo'onia, 25-30. 

77 BNKP, Tata Gereja BNKP 2007. Pada ayat 3 pasal 18 Bab VI Tata Gereja ini disebutkan 
bahwa Perjamuan Kudus hanya dibenarkan diikuti oleh anggota jemaat yang sudah disidikan 
atau yang telah dibaptis dewasa yang tidak dalam keadaan dikenakan tertib gereja. 
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kebutuhan/permintaan keluarga dengan mempertimbangkan kondisi orang 
yang sakit. Kadang-kadang juga gereja menyarankan pelaksanaan perjamuan 
kudus ini setelah mendengar atau melihat kondisi orang yang sakit. Ibadah 
Perjamuan Kudus ini dipimpin oleh pendeta (pendeta jemaat, pendeta 
fungsional, atau pendeta resort), dan biasanya dihadiri oleh anggota keluarga 
orang yang sakit, serta warga jemaat yang ada di lingkungan tersebut. 

Dalam pemahaman BNKP, Perjamuan Kudus merupakan sakramen yang 
menunjuk kepada persekutuan hidup orang percaya, dibangun berdasarkan 
pengorbanan Yesus, dan dianugerahkan kepada jemaat supaya perjanjian Tuhan 
diwujudkan di dalam iman, kasih dan pengharapan.?8 Berdasarkan pemahaman 
ini, Perjamuan Kudus di BNKP dilayankan sebagai tanda persekutuan, 
pengorbanan Yesus, dan perjanjian Tuhan atas jemaat-Nya. Namun, berbeda 
dengan agendre perjamuan kudus biasa yang dilaksanakan di gereja (bersifat 
umum dan menyapa seluruh jemaat yang hadir), agendre perjamuan kudus 
untuk orang yang sakit ini bersifat khusus, berfokus pada orang yang sakit, 
walaupun di sekitarnya hadir juga anggota keluarganya dan warga jemaat yang 
lain. Rumusan kata-kata liturgisnya mengandung berita sekaligus doa supaya 
Tuhan memberikan penghiburan, penguatan, dan keberanian kepada orang yang 
sakit, baik dalam menanggung penyakitnya maupun dalam menghadapi 
kematian yang bisa terjadi kapan saja sehingga orang yang sakit dapat 


mengarahkan hidupnya memasuki 'tempat' yang kekal di surga.?? Secara tidak 


98 BNKP, Tata Gereja BNKP 2007, 6. 
99 Selengkapnya lih. BNKP, Agendre: Halowo Ni'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala 
Halowo Tano Bo'onia, 25-30. 
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langsung, rumusan ini sekaligus mengajak anggota keluarga untuk lebih siap 
menerima kemungkinan terjadinya kematian orang yang mereka kasihi tersebut. 
Persoalannya ialah tidak ada ruang bagi orang yang sakit dalam ibadah itu untuk 
mengekspresikan kegelisahan, rasa menderita, atau ketakutan yang mungkin 
saja sedang dia alami atau sebaliknya semangat, pengharapan, atau keberanian 
yang mungkin saja dia miliki. 

Apakah perjamuan kudus bagi orang yang sakit ini dilaksanakan 
bersamaan dengan ibadah fangotome'6 atau dilaksanakan terpisah? Tidak ada 
ketentuan yang sudah baku untuk ini, tergantung kebijakan atau situasi di 
masing-masing jemaat atau tergantung situasi keluarga yang dilayani. Umumnya 
memang dilaksanakan terpisah, ada juga yang hanya melaksanakan salah 


satunya, tetapi ada juga yang sekaligus melaksanakan keduanya. 


Kematian dan penguburan 

Ada tiga tata ibadah penguburan orang yang meninggal di BNKP (agendre 
wogo'o simate), yaitu tata ibadah penguburan orangtua (agendre wogo'o simate - 
satua), tata ibadah penguburan anak-anak (agendre wogo'o simate - iraono), dan 
tata ibadah penguburan anak yang belum dibaptis (agendre wogo'o simate - 
iraono si 16 mubayago idan6). Belum ada alasan yang jelas tentang pemisahan 
ketiga agendre ini, terutama pemisahan agendre penguburan anak-anak (yang 


sudah dibaptis dan belum dibaptis), hanya mengikuti pola agendre 
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sebelumnya.100 Selain itu, ada juga Agendre Wame'e ba Geu (Hasi) Mboto zi no 
Mondrdai Ulidand (ibadah memasukkan jenazah ke dalam peti).101 

Secara umum agendre-agendre ini memiliki banyak kesamaan formula 
atau rumusan dan redaksi, kecuali untuk penguburan anak yang belum dibaptis 
yang jauh lebih singkat/sederhana. Agendre penguburan orang tua dan anak 
(yang telah dibaptis) terbagi atas dua bagian, yaitu agendre ba nomo (di rumah), 
dan agendre ba lewato (di kuburan), sedangkan untuk anak yang belum dibaptis 
tidak ada agendre ba nomo, langung saja agendre ba lewato. Tidak ada alasan 
yang jelas (dan teologis) atas “penyederhanaan agendre penguburan anak yang 
belum dibaptis ini.102 

Seperti apakah agendre penguburan orang yang meninggal dunia ini? 
Untuk ibadah di rumah, rumusan kata-kata liturgisnya hampir semua diisi 
dengan beberapa ayat Alkitab, seperti: Mazmur 103:15-18: Mazmur 90:1-6: Filipi 
3:20-21, Ayub 14:1-2: 1 Tesalonika 4:13-14 # 16-18: Mazmur 121:8: Mazmur 
23:3. Ada juga pemberitaan Firman Tuhan (khotbah) dan doa. Demikian juga 
untuk ibadah penguburan (ba lewat6), rumusan kata-kata liturgisnya hampir 
semua diisi dengan teks Alkitab (tanpa khotbah), seperti: Yohanes 11:25-26: 1 
Korintus 15:42b-44a, 57, dan Markus 10:14-15 (khusus untuk anak). Ada juga 
fanibo tambu dan doa. Khusus untuk anak yang belum dibaptis, ada kutipan teks 
Yeremia 1:5a dan Yohanes 11:25-26 yang dibacakan ketika sudah tiba di 


kuburan. 


100 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 

101 BNKP, Agendre: Hal6wo Ni'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala Haldwo Tand 
Bo'onia, 155-162. 

102 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 
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Secara umum, teks-teks Alkitab di atas berbicara tentang umur manusia 
yang begitu singkat dan kefanaan manusia yang akan kembali menjadi debu, 
serta tentang pertolongan, pengharapan, dan kemuliaan sejati yang hanya ada di 
dalam Tuhan. Menegaskan 'kefanaan' manusia, ada rumusan kata-kata yang 
disampaikan pelayan gereja yang menguburkannya (ba lewat6o) dan diikuti 
dengan pelemparan 'tanah' ke dalam kuburan oleh pelayan dimaksud. Rumusan 
dan tindakan liturgis ini merupakan warisan dari para misionaris, bertitik tolak 
dari kitab Kejadian 2:7 tentang manusia yang berasal dari debu tanah dan 
Mazmur 146:4 yang mengatakan bahwa manusia kembali ke tanah.103 

Setelah pembacaan teks Alkitab tentang umur dan kefanaan manusia, 
jemaat meresponsnya dengan berkata: nifolakhomi Yehowa (terpujilah Tuhan). 
Respons ini sebenarnya terambil dari bagian perkataan Ayub ketika dia 
mengalami musibah yang luar biasa.104 Perkataan (lengkap) dimaksud adalah 
“Dengan telanjang aku keluar dari kandungan ibuku, dengan telanjang juga aku 
akan kembali ke dalamnya. TUHAN yang memberi, TUHAN yang mengambil, 
terpujilah nama TUHAN!” (Ay. 1:21). 

Selain itu, dalam agendre penguburan orangtua dan anak (yang sudah 
dibaptis) ada teks Alkitab yang digunakan secara khusus sebagai ayat 
penghiburan, yaitu 1 Tesalonika 4:13-14 4 16-18,105 tetapi bagian seperti ini 
tidak ada dalam agendre penguburan anak yang belum dibaptis. Teks lengkap 


ayat Alkitab dimaksud adalah sebagai berikut: 


103 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 

104 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 

105 BNKP, Agendre: Halowo Ni'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala Haldwo Tand 
Bo'onia, 59-60, 66. 
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Selanjutnya kami tidak mau, saudara-saudara, bahwa kamu tidak mengetahui 
tentang mereka yang meninggal, supaya kamu jangan berdukacita seperti orang- 
orang lain yang tidak mempunyai pengharapan. Karena jikalau kita percaya, 
bahwa Yesus telah mati dan telah bangkit, maka kita percaya juga bahwa mereka 
yang telah meninggal dalam Yesus akan dikumpulkan Allah bersama-sama 
dengan Dia. Sebab pada waktu tanda diberi, yaitu pada waktu penghulu malaikat 
berseru dan sangkakala Allah berbunyi, maka Tuhan sendiri akan turun dari 
sorga dan mereka yang mati dalam Kristus akan lebih dahulu bangkit: sesudah 
itu, kita yang hidup, yang masih tinggal, akan diangkat bersama-sama dengan 
mereka dalam awan menyongsong Tuhan di angkasa. Demikianlah kita akan 
selama-lamanya bersama-sama dengan Tuhan. Karena itu hiburkanlah seorang 
akan yang lain dengan perkataan-perkataan ini (1Tes. 4:13-14, 16-18, TB LAI). 
Teks di atas sering dipakai juga oleh para pendeta dalam pemberitaan 
Firman Tuhan ketika melaksanakan pelayanan kedukaan (sebelum penguburan). 
Menurut mereka, orang Kristen seharusnya tidak perlu hanyut dalam kedukaan, 
sebab hanya orang-orang yang imannya tidak kuat yang menangisi orang-orang 
yang sudah meninggal dunia.106 Penekanan yang sama juga ada dalam agendre 
penguburan anak (baik yang sudah dibaptis maupun yang belum), yaitu nasihat 
kepada orang tua untuk tidak terlalu bersedih, sebab anak tersebut kini berada 
di tangan Tuhan yang lebih mengasihi dia,107 dan merekalah yang empunya 
Kerajaan Surga.108 
Untuk agendre penguburan anak (baik yang sudah dibaptis maupun yang 
belum), ada doa permohonan agar Tuhan menghibur dan menguatkan orang tua 
(keluarga) dari anak yang meninggal dunia tersebut. Rumusan doa seperti ini 


tidak ada dalam agendre penguburan orangtua. Disebutkan juga bahwa semua 


orang telah dikuasai oleh dosa sehingga manusia itu mengalami kematian, 


106 PSW, wawancara oleh penulis, Nias Utara, 10 Maret 2020: PMG, wawancara oleh 
penulis, Nias Selatan, 11 Maret 2020: PRH, wawancara oleh penulis, Nias, 12 Maret 2020. 

107 BNKP, Agendre: Halowo Ni'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala Haldwo Tand 
Bo'onia, 70. 

108 Ibid., 67. 
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termasuk anak-anak. Mengapa rumusan sehubungan dengan 'dosa' ini hanya ada 
dalam agendre penguburan anak-anak (yang sudah dibaptis)? Ini untuk 
menanggapi pandangan yang ada di tengah-tengah jemaat bahwa 'anak-anak' 
yang meninggal dunia itu pasti masuk surga karena mereka tidak berdosa.109 
Melalui rumusan ini, ada penegasan, seperti yang dikatakan oleh Rasul Paulus, 
bahwa “semua orang telah berbuat dosa dan telah kehilangan kemuliaan Allah” 
(Rm. 3:23). Namun demikian, rumusan seperti ini tidak ada dalam agendre 
penguburan anak-anak yang belum dibaptis. Tidak ada alasan yang jelas (dan 
teologis) untuk ini. 

Ibadah memasukkan jenazah ke dalam peti ada kaitannya dengan 
kebiasaan orang tua zaman dulu yang menyimpan hartanya dalam peti di bawah 
tempat tidur. Harta ini dapat saja menjadi sumber konflik bagi keluarga ketika 
orang tua mereka meninggal dunia. Melalui agendre memasukkan jenazah ke 
dalam peti, diberi kesempatan kepada keluarga untuk secara bersama-sama 
mengangkat jenazah orang tua mereka dari atas tempat tidur ke dalam peti yang 
telah disediakan.!10 Setiap anggota keluarga melihat dan terlibat langsung dalam 
acara tersebut sehingga konflik karena memperebutkan harta dapat dicegah. 
Makna ibadah ini bukan hanya sekadar mencegah terjadinya konflik, tetapi juga 
kesempatan bagi pelayan gereja untuk mengajak keluarga “merelakan' kepergian 
orang yang meninggal dunia yang ditandai dengan memasukkannya ke dalam 


peti, juga supaya anggota keluarga tetap rukun dan sekaligus penegasan bahwa 


109 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 
110 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 
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baik yang hidup maupun yang mati berada di bawah pemerintahan atau 
kekuasaan Tuhan.111 

Bagaimana dengan kasus bunuh diri? Sampai hari ini, tidak ada agendre 
khusus untuk orang yang bunuh diri tersebut. Bahkan penguburannya pun tidak 
menggunakan agendre apa pun di BNKP, selain bernyanyi dan berdoa saja pada 
saat penguburannya. Tampaknya, pemahaman tradisional Nias tentang kematian 
yang 'tidak wajar' atau "tidak normal secara implisit turut memengaruhi 
“kebijakan” BNKP untuk tidak menggunakan agendre resmi BNKP ketika 
menguburkan orang yang bunuh diri.12 Dalam pemahaman tradisional Nias, 
seperti yang telah dijelaskan pada Bab 1, orang yang bunuh diri dianggap tidak 
dapat masuk ke Teteholi Ana'a, rohnya (bekhu) akan berkeliaran karena yang 
bersangkutan sendiri yang membunuh dirinya.113 Di banyak tempat, kalau ada 
orang yang bunuh diri, penguburannya segera dilakukan setelah melewati tahap 
pemeriksaan oleh pihak berwenang (pihak kepolisian). Di beberapa tempat, 
orang yang bunuh diri tidak boleh dibawa masuk ke dalam rumah. Kalau pun 
misalnya kasus tersebut terjadi di dalam rumah, maka dengan segera dia akan 


dibawa keluar rumah, biasanya di serambi atau pun di halaman depan rumah.114 


111 BNKP, Agendre: Hal6owo Ni'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala Haldwo Tand 
Bo'onia, 157. 

112 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 

118 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020. 

114 D, wawancara oleh penulis, Hilisimaetano, Nias Selatan, 19 Desember 2019: H, 
wawancara oleh penulis, Sirombu, Nias Barat, 14 Desember 2019, Z, wawancara oleh penulis, 
Tuhemberua, Nias Utara, 14 Januari 2020: FG, wawancara oleh penulis, Ma'u, Nias, 20 Januari 
2020. 
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Sesudah penguburan 

Dalam tradisi Nias, setelah penguburan, ada upacara adat yang disebut 
fangasi dan fanibo tufo (membuang tikar), tetapi secara umum sekarang 
keduanya tidak lagi dilaksanakan seperti pada zaman dulu. Namun demikian, 
selalu ada acara yang dilaksanakan setelah penguburan, yaitu fanand bunga 
(menanam bunga di kuburan) dan syukuran. Agendre untuk kegiatan ini di BNKP 
adalah Agendre Wamalua Fangandr6 Saohagol6 (Liturgi/Ibadah Syukur). 

Ibadah ini dilaksanakan di rumah duka, dipimpin oleh pelayan gereja, dan 
biasanya dihadiri oleh kerabat (dekat dan jauh), pelayan dan warga jemaat di 
lingkungan tersebut, dan undangan lainnya menurut kebutuhan keluarga. Inti 
dari ibadah ini adalah ungkapan syukur kepada Tuhan karena penghiburan dan 
pertolongan yang telah dianugerahkan-Nya kepada keluarga yang berduka, 
termasuk penyertaan Tuhan atas acara-acara yang dapat terlaksana hingga acara 
fanand bunga. Pada acara ini juga diberi kesempatan kepada beberapa pihak 
untuk (kembali) menyampaikan kata-kata penghiburan dan wejangan kepada 
keluarga duka. Penghiburan dan wejangan ini disampaikan oleh antara lain: 
pimpinan desa/adat, pihak keluarga paman, pihak gereja (majelis jemaat), dan 
pihak lain sesuai dengan situasi. 

Apakah ibadah syukur ini dapat menjawab “kebutuhan' keluarga duka, 
baik karena kehilangan anggota keluarganya, maupun demi 'tuntutan' sosial- 
budaya? Warga jemaat yang tinggal di daerah perkotaan/pesisir umumnya 
merasa bahwa ibadah syukur tersebut sudah cukup memenuhi “kebutuhan” 


115 BNKP, Agendre: Halowo Ni 'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala Haldwo Tand 
Bo'onia, 163-166. 
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mereka, terutama secara sosial keluarga tidak merasa 'direndahkan'.116 
Sementara di daerah pedesaan, walaupun secara umum mereka melaksanakan 
atau mengikuti ibadah sesuai dengan agendre BNKP, tetapi keinginan untuk 
melaksanakan upacara adat 'fangasi' cukup kuat, bahkan beberapa warga jemaat 
masih tetap melaksanakan upacara adat tersebut.117 Sebagian masih ada yang 
melaksanakan upacara adat 'fangasi' tidak lama setelah acara fanano bunga', 
tetapi ada juga yang melaksanakannya setelah beberapa bulan bahkan beberapa 
tahun kemudian. Ini tergantung dari kesepakatan, kemampuan, dan kebutuhan 
pihak keluarga. Untuk menghindari penyebutan istilah fangasi yang memiliki 
konotasi negatif, maka upacara ini sering dinamakan fangandro saohagol6 me no 
awai lewato (syukuran karena pembangunan kuburan sudah selesai), atau 
fame'e go zohalowo (perjamuan makan kepada para pekerja yang membangun 
kuburan). 

Bagaimana dengan kepercayaan di balik upacara fanibo tufo supaya orang 
yang meninggal dunia tidak kembali ke rumah dan bergaul dengan anggota 
keluarganya yang masih hidup? Walaupun upacara ini tidak dilaksanakan lagi 
oleh warga jemaat secara umum, mereka merasa bahwa orang yang telah 
meninggal dunia tersebut (terutama orang tua) masih dapat “hadir dalam 
keluarga. Kadang-kadang kehadirannya mendatangkan "semangat baru dalam 


keluarga, kadang juga menghadirkan “ketakutan'.118 Kapan waktunya orang yang 


116 Di antaranya: TD, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 22 Januari 2020: PR, 
wawancara oleh penulis, Nias Utara, 24 Januari 2020: AM, wawancara oleh penulis, Nias, 6 Maret 
2020. 

117 Di antaranya: FG, wawancara oleh penulis, Nias, 20 Januari 2020: ED, wawancara oleh 
penulis, Nias Barat, 2 Februari 2020: RH, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 4 Maret 2020. 

118 Di antaranya: FG, wawancara oleh penulis, Nias, 20 Januari 2020: ED, wawancara oleh 
penulis, Nias Barat, 2 Februari 2020, RH, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 4 Maret 2020. 
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telah meninggal dunia tersebut dirasakan “kehadirannya' dalam keluarga? Ini 
tidak bisa dipastikan, tetapi biasanya hal itu terjadi kalau ada rencana atau 
kegiatan yang dilaksanakan oleh keluarga, misalnya rencana pernikahan anak 
dari orang yang telah meninggal dunia, pembangunan rumah, dll. Kehadiran 
orang yang telah meninggal dunia ini juga dirasakan ketika misalnya terjadi 
konflik anak-anak dalam keluarga, atau ada anggota keluarga yang sakit, atau 


mengalami musibah.119 


Bentuk Pelayanan Kedukaan 

Secara umum, para pendeta BNKP, terutama yang melayani sebagai 
pendeta jemaat, pendeta fungsional, dan pendeta resort, melaksanakan 
pelayanan kedukaan di wilayah pelayanannya masing-masing. Sejauh ini 
pelayanan kedukaan berjalan dengan lancar, dalam arti pendeta umumnya 
datang ke rumah duka ketika ada warga jemaatnya yang meninggal dunia. Di 
jemaat-jemaat yang memiliki lebih dari satu orang pendeta (pendeta jemaat dan 
pendeta fungsional) kunjungan dan pelayanan duka dilaksanakan sesuai dengan 
jadwal yang telah disepakati. Pendeta resort juga dapat membantu pelayanan 
kedukaan di jemaat, terutama di jemaat yang dilayani oleh guru jemaat (jemaat 
yang belum memiliki pendeta jemaat). 

Pelayanan kedukaan yang dimaksud di sini adalah pelayanan yang 
dilakukan oleh gereja sehubungan dengan kematian dan kedukaan yang dialami 


oleh jemaat, baik sebelum /menjelang kematian, pada saat kematian dan 


119 Di antaranya: FG, wawancara oleh penulis, Nias, 20 Januari 2020: ED, wawancara oleh 
penulis, Nias Barat, 2 Februari 2020, RH, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 4 Maret 2020. 
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penguburan, maupun setelah penguburan. Pelayanan tersebut dapat dibagi 
dalam bentuk, yaitu pelayanan kesaksian dan persekutuan (marturia dan 
koinonia), pelayanan peribadatan (liturgia), pelayanan firman (kerigma), 
pelayanan sakramen (perjamuan kudus), pelayanan pengasihan (diakonia), dan 


pelayanan pendampingan pastoral. 


Sebelum kematian 

Pelayanan kesaksian dan persekutuan yang dilaksanakan sebelum 
kematian terwujud melalui kehadiran para pelayan dan warga jemaat pada 
acara/ibadah fangotome'6. Kehadiran gereja di sini bukan sekadar memenuhi 
undangan keluarga yang menyelenggarakan acara atau sekadar datang 
menghadiri acara adat biasa. Kehadiran gereja yang tampak melalui kehadiran 
para pelayan dan warga jemaat merupakan kesaksian yang menyatakan 
kehadiran Tuhan dalam keluarga tersebut dan perwujudan persekutuan orang- 
orang percaya di segala zaman. 

Pelayanan peribadatan (liturgia) dilakukan melalui penyelenggaraan 
ibadah fangotome'6 dengan menggunakan agendre BNKP khusus untuk itu. 
Dalam pelayanan peribadatan ini terintegrasi pelayanan firman, yaitu pelayanan 
yang dilakukan oleh gereja untuk mewartakan atau memberitakan firman 
Tuhan. Pelayanan firman ini ditujukan pertama-tama kepada orang dan keluarga 
yang menyelenggarakan acara fangotome'6, kemudian kepada semua orang yang 
hadir pada acara dimaksud. 

Gereja juga melakukan pelayanan sakramen, yaitu Perjamuan Kudus, baik 


yang dilaksanakan bersamaan dengan acara fangotome'6, maupun pada acara 
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atau ibadah tersendiri. Pelayanan Perjamuan Kudus ini dilayankan oleh pendeta 
kepada orang yang sakit atau sekarat dengan menggunakan agendre khusus 
untuk itu. Melalui pelayanan sakramen perjamuan kudus ini, gereja 
menyampaikan berita sekaligus doa supaya Tuhan memberikan penghiburan, 
penguatan, dan keberanian kepada orang yang sakit, baik dalam menanggung 
penyakitnya maupun dalam menghadapi kematian yang bisa terjadi kapan saja, 
sehingga orang yang sakit dapat mengarahkan hidupnya memasuki 'tempat' 
yang kekal di surga.120 

Sementara itu, pelayanan pendampingan pastoral dilakukan oleh gereja, 
baik penatua, guru jemaat, maupun pendeta, secara khusus kepada orang yang 
sudah tua atau orang yang sakit (sekarat). Bentuk pelayanan pendampingan 
pastoral yang dilakukan di sini umumnya adalah doa dan pemberitaan firman 
Tuhan kepada orang yang sudah tua atau sakit (sekarat) tersebut, termasuk juga 
kepada keluarganya. Dalam beberapa kasus, ada pelayan yang berdoa untuk 
kesembuhan orang yang sakit, kadang juga berdoa supaya diberi umur yang 
panjang, padahal orang yang sakit (biasanya orang yang sudah tua) dan keluarga 
sudah siap akan kemungkinan kematian yang akan terjadi. Selain itu, kadang- 
kadang ada pelayan yang melakukan pelayanan pendampingan pastoral dengan 
meminta orang yang dilayani menyesali dosa-dosanya dan bertobat. Pelayanan 
pendampingan pastoral dalam berbagai bentuk ini tidak selalu dilakukan, karena 


berbagai alasan, antara lain: tidak ada informasi dan permintaan dari pihak 


120 BNKP, Agendre: Hal6owo Ni'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala Haldwo Tand 
Bo'onia, 25-30. 
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keluarga, tidak ada pedoman untuk melakukan pelayanan pastoral seperti ini, 


dan pendeta tidak tinggal di rumah dinas yang sudah disediakan oleh jemaat.121 


Pada saat kematian dan penguburan 

Secara umum, kematian merupakan peristiwa yang 'sulit' bagi banyak 
orang, termasuk orang-orang Kristen. Oleh sebab itu, pelayanan gereja pada 
saat-saat mengalami kedukaan amat dibutuhkan. Adapun bentuk-bentuk 
pelayanan yang dilakukan oleh gereja ketika pada saat kematian dan 
penguburan orang yang meninggal dunia adalah pelayanan kesaksian dan 
persekutuan, pelayanan peribadatan (liturgia), pelayanan firman (kerigma), dan 
pelayanan pengasihan (diakonia). 

Ketika peristiwa kematian terjadi, biasanya para pelayan dan warga di 
lingkungan (jemaat) datang ke rumah duka untuk melaksanakan ibadah singkat 
yang bertujuan 'menyerahkan' orang yang meninggal dunia tersebut ke dalam 
tangan Tuhan sekaligus memberikan penghiburan awal bagi keluarga. Setelah 
itu, para pelayan dan warga jemaat akan terus datang dan hadir di rumah duka 
selama jenazah berada di rumah tersebut (sebelum penguburan). Ada yang 
datang pada siang hari (pagi-sore), tetapi umumnya datang pada malam hari 
karena warga jemaat bekerja pada siang hari. Di beberapa jemaat, ada kebiasaan 
para pelayan gereja datang setiap pagi ke rumah duka untuk bersekutu bersama 


keluarga sekaligus memimpin ibadah pagi.122 Orang-orang yang datang ke rumah 


121 Di antaranya: PTG, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 11 Januari 2020: PFW, 
wawancara oleh penulis, Nias, 20 Januari 2020. 

122 Salah satu tradisi yang secara umum masih dilakukan sampai hari ini oleh orang- 
orang Kristen di Nias adalah kebaktian keluarga di pagi dan malam hari. 
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duka umumnya adalah sesama warga BNKP, tetapi kadang juga warga dari 
denominasi lain, dari kampung lain, bahkan dari agama non-Kristen. Mereka 
datang bukan hanya karena faktor ajaran Kristen,128 melainkan terutama karena 
faktor kekeluargaan dan solidaritas sosial.124 Di banyak tempat, ada kebiasaan 
(sebagian) warga jemaat tinggal bersama keluarga duka hingga larut malam, 
bahkan sampai pagi hari.125 Dalam perspektif Kristen, kehadiran gereja melalui 
kedatangan para pelayan dan warga jemaat di keluarga yang berduka ini 
merupakan wujud nyata dari kesaksian dan persekutuan jemaat, secara khusus 
ketika sesama anggota mengalami kedukaan. 

Di beberapa tempat, terutama di daerah Nias Barat, ada kebiasaan warga 
jemaat, para pelayan gereja, dan orang-orang yang hadir di keluarga yang 
berduka tersebut, mengelilingi jenazah sambil menyanyikan lagu-lagu rohani. 
Biasanya lagu yang dinyanyikan adalah lagu yang dulu pernah populer ketika 
terjadi pertobatan massal di Nias. Alhasil, tercipta suasana yang hidup dan penuh 
kegembiraan, termasuk keluarga duka sendiri. Ini dilakukan hampir setiap 
malam selama jenazah masih berada di rumah tersebut dan dilakukan secara 


spontan tanpa agendre khusus.126 


23 Misalnya: “Pergi ke rumah duka lebih baik dari pada pergi ke rumah pesta, karena di 
rumah dukalah kesudahan setiap manusia” (Pkh. 7:2), atau “Bersukacitalah dengan orang yang 
bersukacita, dan menangislah dengan orang yang menangis!” (Rm. 12:15). 
24 Hampir semua informan (warga jemaat yang diwawancarai) mengatakan bahwa 
mereka datang ke rumah duka karena hubungan kekeluargaan dan ikatan sosial yang sudah 
terjalin turun temurun. 
25 Pada satu sisi kebiasaan ini dapat memberikan penghiburan dan penguatan bagi 
keluarga duka karena kehadiran dan kebersamaan sesama warga dalam kedukaan mereka, tetapi 
pada sisi lain kesempatan ini juga sering dipergunakan oleh orang-orang tertentu untuk berjudi 
dengan alasan supaya tidak mengantuk. 

126 Menurut kesaksian beberapa warga, kadang-kadang ada orang yang “kesurupan' pada 
saat mengelilingi jenazah ini, tetapi penulis sendiri belum pernah melihat secara langsung 
peristiwa 'kesurupan' dimaksud. 
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Selain dalam rangka kesaksian dan persekutuan, gereja datang dan hadir 
dalam keluarga duka juga untuk melaksanakan pelayanan peribadatan dalam 
rangka penghiburan. Biasanya, setiap hari (umumnya malam) dilaksanakan 
ibadah penghiburan yang dihadiri oleh warga jemaat di lingkungan atau warga 
dari jemaat keluarga duka tersebut. Ibadah penghiburan ini dipandu oleh para 
pelayan setempat, tetapi kadang juga dipimpin oleh jemaat BNKP atau pun 
denominasi lain yang datang dan hadir pada saat itu. Puncak dari peribadatan di 
sini adalah ibadah penguburan yang dilaksanakan di rumah duka (agendre ba 
nomo) dan di kuburan (agendre ba lewatd). Melalui pelayanan peribadatan ini, 
gereja hendak menyatakan bahwa baik dalam suka maupun dalam duka, Tuhan 
tetap dimuliakan dan Dialah sumber penghiburan dan pengharapan yang 
sejati.127 

Pelayanan Firman disampaikan oleh para pelayan gereja, baik pada 
acara/ibadah penghiburan maupun pada ibadah penguburan (di rumah). 
Pelayanan Firman yang dimaksud di sini adalah pemberitaan Firman Tuhan 
melalui khotbah/renungan berdasarkan teks Alkitab yang dipilih oleh pelayan 
Firman. Melalui pelayanan ini, kebenaran Firman Tuhan diberitakan, baik 
kepada keluarga yang berduka maupun kepada jemaat yang hadir pada ibadah 
tersebut. Kebenaran yang dimaksud adalah tentang kefanaan hidup dan umur 


manusia yang relatif singkat, dunia ini hanyalah tempat sementara. Oleh karena 


127 PID, wawancara oleh penulis, Nias, 11 April 2020: PKN, wawancara oleh penulis, 
Gunungsitoli, 25 April 2020: PMG, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 27 April 2020. 


137 


itu orang beriman harus tabah dan merelakan kepergian anggota keluarga yang 
meninggal dunia sebab dia pergi ke tempat Bapa di surga.128 

Pelayanan pengasihan dilakukan dalam bentuk pemberian sumbangan 
duka' atau 'tanda kasih' kepada keluarga yang ditinggalkan sebagai tanda 
solidaritas atas kedukaan yang mereka alami. Tanda kasih dari jemaat dapat 
berupa uang dengan nominal sesuai kesepakatan jemaat, demikian juga dengan 
sumbangan dari komisi-komisi dan lingkungan pelayanan setempat. Tanda kasih 
ini masih dapat ditambahkan oleh masing-masing warga jemaat secara sukarela, 
baik yang diberikan melalui atau bersama dengan pemberian atas nama 
jemaat/komisi/lingkungan, maupun yang diberikan langsung kepada keluarga 
duka.129 Walaupun nominal sumbangan yang diberikan atas nama jemaat, 
komisi, atau lingkungan relatif sama untuk semua orang dalam suatu jemaat 
tertentu, dalam faktanya ada juga perbedaan jumlah yang diterima oleh 
keluarga-keluarga duka dari masing-masing orang/pihak yang datang ke rumah 
duka. Biasanya, apabila kedukaan dialami oleh warga jemaat biasa, maka jumlah 
orang yang hadir relatif sedikit sehingga jumlah sumbangan yang diterima oleh 
keluarga duka pun relatif kecil. Sebaliknya, apabila kedukaan dialami oleh warga 
jemaat yang memiliki jabatan lebih tinggi atau dianggap memiliki pengaruh 


besar dalam masyarakat sekitarnya, apalagi kalau berasal dari kaum bangsawan, 


128 PBG, wawancara oleh penulis, Nias Barat, 15 Februari 2020: PBT, wawancara oleh 
penulis, Nias Selatan, 25 Februari 2020: PSL, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 14 Maret 
2020: PMH, wawancara oleh penulis, Nias, 15 Maret 2020. 

129 PBT, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 25 Februari 2020: PEZ, wawancara oleh 
penulis, Nias Barat, 13 Maret 2020. 
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maka akan banyak orang yang datang untuk melayat sehingga jumlah 


sumbangan pun relatif besar.130 


Sesudah penguburan 

Pelayanan penting yang pertama dilakukan setelah penguburan adalah 
acara fanand bunga. Acara ini diikuti kemudian dengan ibadah syukur 
merupakan kegiatan yang dilaksanakan oleh keluarga setelah penguburan 
anggota keluarga mereka. Ibadah syukur ini dilaksanakan sesuai dengan agendre 
yang sudah disiapkan oleh BNKP. Pada ibadah ini para pelayan dan warga jemaat 
di lingkungan tersebut bersekutu bersama dengan keluarga dan undangan 
lainnya. Kehadiran gereja (para pelayan dan warga jemaat) dapat dikatakan 
sebagai wujud kesaksian dan persekutuan orang-orang percaya. Apalagi acara ini 
dilaksanakan tidak lama setelah penguburan orang yang meninggal dunia. 
Dengan kata lain, kehadiran gereja merupakan suatu kesempatan penghiburan 
dan penguatan bagi keluarga yang masih berkabung. 

Peribadatan dilaksanakan sesuai dengan agendre khusus untuk itu 
(agendre wamalua fangandrd saohagol6G). Pelayan gereja (biasanya Guru Jemaat 
atau Pendeta) yang memimpin peribadatan ini mengajak keluarga dan jemaat 
yang hadir untuk bersyukur atas pertolongan Tuhan di tengah-tengah kedukaan 
yang dialami oleh keluarga. Pemberitaan Firman Tuhan berfokus pada 


penguatan dan pengharapan baru bagi keluarga yang berduka bahwa Tuhan 


130 PTT, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 16 Februari 2020, JZ, wawancara oleh 
penulis, Nias Utara, 18 Februari 2020. 
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akan senantiasa memberikan penghiburan dan akan menyertai perjalanan hidup 
keluarga ke depan. Pada kesempatan ibadah ini, ada doa khusus untuk keluarga 
(setelah khotbah), diawali oleh doa dari pihak keluarga, kemudian doa oleh 
penatua, dan diakhiri dengan doa pemimpin ibadah (Guru Jemaat atau 
Pendeta).131 

Sebagian masih ada yang melaksanakan upacara adat fangasi tidak lama 
setelah acara fanand bunga, tetapi ada juga yang melaksanakannya setelah 
beberapa bulan bahkan beberapa tahun kemudian. Ini tergantung dari 
kesepakatan, kemampuan, dan kebutuhan pihak keluarga. Untuk menghindari 
penyebutan istilah fangasi yang memiliki konotasi negatif (dianggap sebagai 
bagian dari agama lama), maka upacara ini sering dinamakan fangandrd 
saohagol6 me no awai lewat6 (syukuran karena pembangunan kuburan sudah 
selesai), atau fame'e gd zohaldwo (perjamuan makan kepada para pekerja yang 
membangun kuburan).132 Pada acara ini, pelayan gereja dapat hadir dan bahkan 
dapat melayani pemberitaan Firman Tuhan, tetapi hal ini disesuaikan dengan 
situasi atau kebutuhan keluarga tersebut.138 Kalau ada pemberitaan Firman 


Tuhan, maka biasanya inti pemberitaan berfokus pada “ucapan syukur dan 


131 Selengkapnya lih. BNKP, Agendre: Haldwo Ni'amoni'6, Famahowu'6, Famataro, ba Lala 
Halowo Tano Bo'onia, 163-166. 

132 Di antaranya: VZ, wawancara oleh penulis, Nias Utara, 18 Februari 2020: SN, 
wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 21 Februari 2020: YG, wawancara oleh penulis, Nias, 3 
Maret 2020: TDD, wawancara oleh penulis, Nias Barat, 5 Maret 2020. 

1383 BNKP tidak memiliki agendre khusus sehubungan dengan acara fame'e gd zohaliwd 
seperti ini, tetapi umumnya para pelayan gereja diundang hadir pada acara dimaksud. Kadang- 
kadang ada jemaat yang memanfaatkan acara tersebut sebagai kesempatan untuk beribadah 
dengan memberitakan Firman Tuhan, tetapi ada juga jemaat yang melaksanakan ibadah dengan 
doa saja. 
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“kerukunan keluarga yang telah ditinggalkan oleh orang yang mereka kasihi 
beberapa waktu (bulan/tahun) yang lalu. 

Selain acara formal di atas, kadang-kadang para pelayan (terutama para 
pendeta) melakukan pendampingan pastoral bagi keluarga duka. Sebagian dari 
para pendeta menyadari masih adanya kedukaan (yang mendalam) dari 
keluarga atas kematian orang yang mereka kasihi. Itulah sebabnya para pendeta 
ini melakukan kunjungan kepada keluarga dan melakukan pendampingan 
pastoral. Ada juga keluarga yang menyampaikan permintaan pelayanan 
pendampingan pastoral dari pendeta atau pelayan gereja, tetapi jumlahnya 
relatif sedikit. Pada pendampingan pastoral ini, biasanya para pendeta 
menegaskan adanya penghiburan, penguatan, dan pengharapan yang baru di 
dalam Tuhan. Oleh sebab itu keluarga harus merelakan kepergian orang yang 


dikasihi, sebab dia sudah menjadi milik Tuhan.134 


Pendampingan Pastoral 

Menurut Peraturan BNKP Nomor: 7/BPMS-BNKP/2008, salah satu fungsi 
pendeta adalah gembala, dan menurut pasal 26 ayat 1 Tata Gereja BNKP tahun 
2007 salah satu tugas utama pendeta adalah melakukan pelayanan pastoral.135 
Tugas utama ini dapat dilakukan melalui perkunjungan pastoral dan pelayanan 


pribadi.136 


134 PBG, wawancara oleh penulis, Nias Barat, 15 Februari 2020: PBT, wawancara oleh 
penulis, Nias Selatan, 25 Februari 2020: PSL, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 14 Maret 
2020: PMH, wawancara oleh penulis, Nias, 15 Maret 2020. 

135 BNKP, Tata Gereja BNKP 2007, 8. 

136 BNKP, Peraturan Banua Niha Keriso Protestan Nomor: 24/BPMS-BNKP/2020 tentang 
Pelayan, 3. 
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Perkunjungan pastoral dilakukan dengan maksud melawat, melayani, dan 
bercakap-cakap secara pastoral kepada warga jemaat, baik secara pribadi 
maupun keluarga.137 Perkunjungan ini didasarkan pada Alkitab sebagai Firman 
Tuhan, diikuti dengan doa untuk menguatkan jemaat yang dilayani.138 Paling 
tidak ada 3 (tiga) persoalan sehubungan dengan perkunjungan pastoral ini, 
yaitu: 

(1) Respons sebagian warga jemaat yang terkesan "kurang nyaman' dengan 
kedatangan pendeta kalau tidak ada pemberitahuan sebelumnya. Dalam 
tradisi budaya Nias, tamu yang datang harus disambut dan dilayani antara 
lain dengan menjamu tamu tersebut, apalagi pendeta dianggap sebagai 
“wakil Allah yang datang ke rumah mereka.139 

(2) Ada juga warga jemaat yang “kurang nyaman' kalau pendeta 'ingin tahu' 
persoalan warga jemaat melalui perkunjungan dan percakapan pastoral. Hal 
seperti itu tidak lazim dalam tradisi Nias.140 

(3) Ada sebagian kecil warga jemaat yang mengaitkan perkunjungan pastoral 
yang dilakukan oleh pendeta tersebut dengan materi atau uang, dengan 
berkata bahwa pendeta mengunjungi warga jemaat untuk 'mencari 


makan'.141 


137 PDD, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 25 April 2020. 

138 PDD, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 25 April 2020. 

139 Secara umum ini terjadi di daerah pedesaan. PTD, wawancara oleh penulis, Nias 
Selatan, 11 Desember 2019: PSN, wawancara oleh penulis, Nias Barat, 13 Desember 2019, PBZ, 
wawancara oleh penulis, Nias, 27 Februari 2020: PMG, wawancara oleh penulis, Nias Utara, 2 
Maret 2020. 

140 Kasus seperti ini terjadi baik di daerah pedesaan maupun perkotaan. PBG, wawancara 
oleh penulis, Nias Barat, 15 Februari 2020: PBT, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 25 
Februari 2020: PSL, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 14 Maret 2020, PMH, wawancara 
oleh penulis, Nias, 15 Maret 2020. 

141 Ini biasanya terjadi di daerah perkotaan. PYW, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 
14 Maret 2020: PDD, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 25 April 2020. 
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Persoalan-persoalan di atas kadang-kadang membuat sebagian pendeta 
enggan untuk melakukan perkunjungan pastoral, kecuali kalau warga jemaat 
sendiri yang memintanya. Namun demikian, untuk kasus kedukaan, secara 
umum warga jemaat mengharapkan perkunjungan dari pendeta setelah 
penguburan dan acara ibadah syukur. Berikut adalah salah satu pengakuan 
warga jemaat yang kehilangan orang tuanya: 


Kami tentu saja mengharapkan pendeta mengunjungi kami karena kehilangan 
orang tua kami. Paling tidak, pendeta datang untuk mendoakan kami agar tetap 
tabah dan kuat karena kepergian orangtua kami. Kami juga sebenarnya mau 
bercerita tentang banyak hal kepada pendeta, sebab sejak kematian hingga 
penguburan orangtua kami, kesempatan itu tidak pernah ada.142 
Sebagian pendeta memang melakukan perkunjungan pastoral kepada keluarga 
duka setelah penguburan dan acara ibadah syukur. Bentuk pendampingan 
pastoral yang paling banyak dilakukan adalah penguatan dengan cara berdoa 
dan menyampaikan kebenaran Firman Tuhan tentang kehidupan yang fana dan 
bahwa orang yang sudah meninggal dunia adalah milik Tuhan.143 Namun, tidak 
semua pendeta melakukan pendampingan pastoral ini karena berbagai alasan, 
antara lain: keluarga duka tidak memintanya, sibuk dengan pelayanan lainnya, 
tidak tinggal di lingkungan jemaatnya, dan tidak tahu apa yang harus dilakukan 
dalam pendampingan pastoral setelah kematian dan penguburan. Cara yang 
paling umum dilakukan adalah penguatan melalui pemberitaan Firman Tuhan 


(penjelasan teks-teks Alkitab tentang kefanaan dan umur manusia yang singkat) 


dan melalui doa. 


142 MW, wawancara oleh penulis, Nias Selatan, 13 Mei 2020. 

143 PBG, wawancara oleh penulis, Nias Barat, 15 Februari 2020: PBT, wawancara oleh 
penulis, Nias Selatan, 25 Februari 2020: PSL, wawancara oleh penulis, Gunungsitoli, 14 Maret 
2020: PMH, wawancara oleh penulis, Nias, 15 Maret 2020. 


Bab 3 


Praksis Pastoral Kedukaan Interkultural: Perspektif Teoretis 


Pengantar 

Pada Bab 1 telah disajikan pengelolaan kedukaan karena kematian orang 
yang dikasihi menurut tradisi kultural-keagamaan Nias. Sementara pada Bab 2 
diketengahkan praksis pastoral kedukaan BNKP selama ini. Kedua Bab tersebut 
memperlihatkan penanganan kedukaan menurut masing-masing tradisi. Ada 
pengelolaan kedukaan berdasarkan tradisi kultur-keagamaan Nias, ada juga 
pendampingan kedukaan menurut iman Kristen yang diwarisi oleh BNKP, baik 
dari para misionaris yang dulu pernah datang ke Nias, maupun dari 
penginjil/pengajar teologi masa kini (ekumenikal dan injili). 

Sekarang, pengelolaan kedukaan dalam praksis budaya Nias dan iman 
Kristen (BNKP) pada kedua bab sebelumnya akan dilihat secara teoretis pada 
Bab 3 ini. Bab ini diawali dengan telaah teoretis atas konsep dasar dan jenis-jenis 
kedukaan, kemudian diikuti dengan diskusi atas beberapa model pengelolaan 
kedukaan. Diskusi akhir pada Bab ini adalah tentang praksis pastoral 
interkultural, yang akan memberikan kita telaah kritis-konstruktif atas 


pendekatan interkultural dalam praksis pastoral kedukaan. 


Konsep Dasar Kedukaan 
Kata “kedukaan (grief) dalam bahasa Prancis kuno disebut grever yang 
berarti “susah, merundung, penderitaan, beban, atau penindasan.” Kata grever 


sendiri berasal dari kata Latin grevare yang berarti membuat berat, atau 


143 
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menyebabkan kesedihan, yang berakar dari kata grevis/gravis artinya (bobot) 
berat. 

Menurut Richard Gross, istilah “kedukaan' (grief, kata benda) sering 
digunakan secara bergantian dengan kata “berkabung' (mourning, kata benda, 
kata sifat, dan kata kerja), keduanya ekuivalen secara gramatikal sebab bisa 
digunakan sebagai kata benda, kata sifat, atau kata kerja. Namun, menurut 
Kenneth J. Doka, kata “berkabung (mourning) digunakan dalam arti yang sangat 
berbeda, lebih menggambarkan ritual dan adat istiadat seputar kematian. Lebih 
jelas lagi, Allan D. Wolfelt mengatakan bahwa 'kedukaan' (grief) lebih sebagai 
konstelasi pikiran dan perasaan yang dimiliki oleh manusia ketika orang yang 
dikasihinya meninggal dunia, sedangkan 'berkabung (mourning) lebih sebagai 
ekspresi luar dari kedukaan (the outward expression of grief).4 

Istilah “kedukaan” merupakan kata yang sudah umum dipakai di seluruh 
dunia, walaupun dengan penyebutan yang berbeda-beda. Edgar N. Jackson 
menganggap kedukaan sebagai bentuk kesedihan yang lebih spesifik dan intens 
yang terkait dengan kematian seseorang yang sangat dikasihi dan pada dasarnya 
merupakan reaksi emosional sehubungan dengan kehilangan oleh kematian 
orang penting dalam kehidupannya.5 Penekanan yang sama juga diutarakan oleh 


Abineno, menurutnya kedukaan (dalam kaitannya dengan kematian) adalah 


1 An Etymological Dictionary of Modern English, s.v. “Grief, Grieve”. 

2 Richard Gross, Understanding Grief: An Introduction (New York: Routledge, 2016), 12. 

3 Crossroads Hospice Charitable Foundation, “Dr. Kenneth J. Doka On Grief,” 
https://crhcf.org/insights/dr-ken-doka-on-grief (diakses 18 Agustus 2020). 

4 Alan D. Wolfelt, Understanding Your Grief: Ten Essential Touchstones for Finding Hope 
and Healing Your Heart (Colorado: Companion, 2003), 22. 

5 Edgar Newman Jackson, Understanding Grief: Its Roots, Dynamics, and Treatment (New 
York: Abingdon Press, 1977), 18. 
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sikap atau reaksi kita terhadap kematian dari orang yang kita cintai. Ini 
mencakup perasaan, pikiran, keinginan atau kehendak, termasuk apa yang 
dilakukan atau dikerjakan.” Jadi, peristiwa yang menyebabkan terjadinya 
kedukaan dalam definisi ini adalah kematian. Dalam konteks yang lebih luas, 
kedukaan dapat saja muncul karena faktor selain kematian, mungkin kehilangan 
barang tertentu, kehilangan kesempatan, kehilangan bagian tubuh, dan lain 
sebagainya. 

Gross mendefinisikan kedukaan sebagai reaksi universal terhadap 
kematian, yang melibatkan pengalaman psikologis dan fisik.8 Sejalan dengan itu, 
Doka mengatakan bahwa kedukaan merupakan reaksi atas kehilangan, yang 
dapat dimanifestasikan secara fisik, emosional, spiritual, serta memengaruhi 
cara kita berpikir dan cara kita berperilaku. Namun demikian, kedukaan bukan 
sekadar reaksi, melainkan energi. Doka dan Martin mengungkapkan secara 
spesifik bahwa kedukaan dapat didefinisikan sebagai energi psikis yang 
dihasilkan dari ketegangan yang diciptakan oleh keinginan kuat seseorang untuk 
memelihara dunia asumtifnya seperti sebelum kehilangan, mengakomodasi 
realitas yang baru muncul akibat kehilangannya, dan menggabungkan realitas 
baru tersebut ke dalam dunia asumsi yang muncul.!0 Energi psikis yang 


dimaksud adalah energi kedukaan yang kemudian diubah menjadi berbagai 


6. L. Ch. Abineno, Pelayanan Pastoral kepada Orang Berduka, 2nd ed. (Jakarta: BPK 
Gunung Mulia, 1999), 1. 

7 Ibid. 

8 Gross, Understanding Grief: An Introduction, 12. 

9 Crossroads Hospice Charitable Foundation, “Dr. Kenneth J. Doka On Grief,” 
https://crhcf.org/insights/dr-ken-doka-on-grief (diakses 18 Agustus 2020). 

10 Kenneth J. Doka and Terry L. Martin, Grieving Beyond Gender: Understanding the Ways 
Men and Women Mourn (New York: Routledge, 2010), 68. 
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domain pengalaman (internal) manusia, termasuk fisik, afektif, kognitif, dan 
Spiritual, yang seringkali diekspresikan dalam berbagai perilaku yang 
berhubungan dengan kedukaan. Dengan kata lain, ekspresi kedukaan dalam 
berbagai perilaku manusia muncul karena adanya energi kedukaan yang 
mendorong terjadinya ekspresi dimaksud. Dalam masyarakat tradisional seperti 
Nias, ada banyak kegiatan terkait penguburan orang mati yang juga bermaksud 
untuk mengarahkan dan melepaskan energi itu secara “aman.” 

Totok S. Wiryasaputra dalam bukunya Mengapa Berduka, mengumpulkan 
beberapa pendapat para ahli terkait definisi kedukaan ini dan semua terkait 
dengan perasaan/emosi manusia.12 Kompilasi pendapat para ahli ini kemudian 
dielaborasi lebih luas oleh Wiryasaputra dalam buku terbarunya Psikoterapi 
Kedukaan. Menurutnya, ada lima (5) penekanan penting dari definisi kedukaan, 
yaitu (1) kedukaan sebagai proses, (2) kedukaan sebagai kecemasan 
keterpisahan, (3) kedukaan sebagai konflik “sang id” dengan “sang ego”, (4) 
kedukaan sebagai pelestarian spesies manusia, dan (5) kedukaan sebagai proses 
pemutusan kelekatan (detachment).3 Wiryasaputra sendiri memahami bahwa 
kedukaan selalu berkaitan secara langsung dengan kehilangan sesuatu atau 
seseorang yang dianggap berharga atau bernilai, sehingga dapat dikatakan 
kedukaan itu sebagai reaksi manusiawi untuk mempertahankan diri ketika 


sedang menghadapi peristiwa kehilangan.!# 


1 Jbid. 

12 Totok Semartho Wiryasaputra, Mengapa Berduka: Kreatif Mengelola Perasaan Duka 
(Kanisius, 2003), 25. 

13 Selengkapnya lih. Totok Semartho Wiryasaputra, Grief Psychotherapi - Psikoterapi 
Kedukaan (Yogyakarta: Pustaka Referensi, 2019), 21-31. 

14 Totok Semartho Wiryasaputra, Pendampingan Pastoral Orang Berduka (Yogyakarta: 
Pohon Cahaya & AKPI, 2019), 7. 
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Dalam perspektif antropologi, kedukaan merupakan bagian dari siklus 
kehidupan manusia karena peristiwa kematian dan biasanya termanifestasi 
melalui ritus-ritus yang dilakukan. Arnold van Gennep mengategorikan ritus- 
ritus sehubungan dengan siklus kehidupan manusia ini (ritus peralihan) dalam 
tiga tahap: ritus pemisahan (rite of separation), ritus peralihan (rite of transition), 
dan ritus integrasi (rite of integration).5 Ritus sehubungan dengan penguburan 
orang yang meninggal dunia dianggap sakral oleh masyarakat tradisional. 
Penguburan berkaitan erat dengan pemisahan yang mati dan yang hidup, 
demikian sebaliknya. Ritus transisi disimbolkan dengan nyanyian-nyanyian 
misalnya dalam ritus itu. Ritus integrasi berkaitan dengan penyatuan orang mati 
dengan orang mati. Ritus-ritus bukanlah sekadar upacara biasa, melainkan suatu 
upacara yang penuh dengan simbol-simbol kultur-keagamaan yang begitu 
penting bagi masyarakat tradisional. Sejalan dengan itu, Victor Turner melihat 
bahwa ritual akan menjadi sangat efektif apabila tersedia ruang-ruang yang 
dapat digunakan untuk merefleksikan pengalaman hidup bersama. Turner 
menyebut ruang-ruang seperti itu dengan sebutan liminalitas.15 

Cara manusia mengalami dan mengekspresikan kedukaannya merupakan 
produk budaya atau adat istiadat atau simbol agama. Setiap budaya memiliki 


kekhasannya sendiri yang mungkin saja berbeda dengan budaya lainnya.17 Untuk 


15 Arnold van Gennep, The Rites of Passage, lih. juga Arnold van Gennep, “The Rites of 
Passage,” in Death, Mourning, and Burial: A Cross-Cultural Reader (Oxford: Blackwell Publishing, 
2004), 213. 

16 Victor Turner, The Ritual Process: Structure and Anti-Structure (Chicago: Aldine 
Publishing, 1969), 359-360. 

17 Bnd. American Society of Clinical Oncology, “Understanding Grief Within a Cultural 
Context,” https://www.cancer.net/coping-with-cancer/managing-emotions/grief-and- 


loss/understanding-grief-within-cultural-context (diakses 25 Agustus 2020). 
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kepentingan ini, maka dilakukan berbagai jenis ritual yang mungkin saja berbeda 
antara tradisi budaya yang satu dengan yang lain.!8 Perspektif budaya dapat 
membentuk reaksi orang terhadap pengalaman kehilangan atau kematian orang- 
orang yang dikasihi, biasanya terbentuk dalam suatu kelompok atau komunitas 
tertentu. Tony Walter mengatakan bahwa we all belong to groups that have 
norms for how we are expected to grieve.1” 

Berbeda dengan perspektif psikologis yang melihat kedukaan lebih 
sebagai reaksi atas “perpisahan' atau “kehilangan' orang yang dikasihi, dalam 
perspektif antropologis kedukaan karena kematian tersebut justru lebih 
berfokus pada reintegrasi. Hal inilah yang terekspresikan melalui, misalnya, ritus 
perkabungan dan pemakaman.20 Walaupun peristiwa kematian ditandai dengan 
perpisahan orang yang meninggal dunia dengan orang yang hidup, aspek 
reintegrasi, yaitu penggabungan orang yang meninggal dunia ke alam baka, 
mendapat penekanan penting dalam masyarakat yang masih melaksanakan 
tradisi budayanya. Reintegrasi juga termasuk penataan kembali 
masyarakat/keluarga tanpa kehadiran dan peran dari orang yang telah 
meninggal dunia. Itu sebabnya kematian kaum orang tua (apalagi bangsawan) 
lebih kompleks secara sosial daripada kematian seorang bayi. Padahal kematian 
bayi memberi luka hati yang mungkin saja jauh lebih berat dari kematian orang 


tua yang meninggal pada usia lanjut. Tetapi menemukan pengganti “orang tua” 


18 Bnd. Paul C. Rosenblatt, “Grief in Small-Scale Societies,” in Death and Bereavement 
Across Cultures (New York: Taylor & Francis Group, 2004), 36. 

19 Walter, “Grief and Culture.” 

20 Margaret Souza, “Bereavement: An Anthropological Approach,” Death Studies 41, no.1 
(2017): 61-67. 
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dalam berbagai perannya bisa menimbulkan persoalan serius, misalnya 
terjadinya perebutan kekuasaan yang bisa memicu terjadinya konflik, apalagi 
kalau harta warisan belum sempat dibagikan oleh orang tua yang meninggal 
dunia tersebut. 

Kedukaan pada prinsipnya bukanlah penyakit, melainkan respons, upaya, 
dan proses (energi) alamiah dalam hidup manusia untuk mendapatkan harmoni 
atau keseimbangan baru dalam hidupnya setelah kematian orang yang dikasihi. 
Cara setiap orang untuk merespons dan mengungkapkan energi alamiah 
tersebut berbeda-beda, tergantung tradisi yang membentuk dan atau 
mengelilingi orang yang berduka tersebut. Cara manusia mengalami dan 
mengekspresikan kedukaannya dapat terlihat dari ritus-ritus dan perkabungan 
yang dilakukannya. Ritus-ritus dimaksud yang telah disajikan pada Bab 1 dan 
Bab 2 sebelumnya. 

Dalam konteks Nias tradisional, yang kemudian diteruskan oleh BNKP 
dalam batas tertentu, kita melihat bahwa pelaksanaan ritus-ritus sehubungan 
dengan kematian dan kedukaan memegang peranan penting dalam penghayatan 
kedukaan. Dalam pengalaman orang yang berduka, ritus-ritus tersebut pada satu 
sisi merupakan upacara seremonial untuk memenuhi tuntutan hukum adat, atau 
ketentuan gereja, tetapi pada sisi lain merupakan ruang yang relatif aman bagi 
mereka untuk melepaskan energi psiko-spiritual karena kematian orang yang 
dikasihi. Pelepasan energi ini dapat bersifat personal, dapat juga bersifat 
komunal. Setiap orang dapat mengekspresikan kedukaannya dalam ritus-ritus 


tersebut. Demikian juga dengan komunitas yang turut mengalami kedukaan, 
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dapat mengekspresikan kedukaannya dalam ritus-ritus sehubungan dengan 


kematian dan kedukaan. 


Jenis-Jenis Kedukaan 

Dalam bukunya Mengapa Berduka, Totok S. Wiryasaputra membagi 3 
jenis kedukaan yang tak terselesaikan, yaitu kedukaan berkepanjangan 
(prolonged grief), kedukaan tertunda (delayed grief), dan kedukaan tidak penuh 
(distorted grief).2! Kemudian ada dua tambahan lagi pada bukunya yang terbaru 
Psikoterapi Kedukaan, yaitu kedukaan komplikatif (complicated grief) dan 
kedukaan terpendam (disenfrancised grief).22 

Kedukaan berkepanjangan ada kaitannya dengan kedukaan pada masa 
lalu yang dibawa ke dalam kehidupan masa kini yang disebabkan karena 
penduka tidak melalui proses kedukaannya secara wajar.28 Kedukaan tertunda 
terjadi karena orang yang berduka tidak ingin, tidak mampu, atau tidak ada 
kesempatan untuk mengalami kedukaannya pada saat atau segera setelah 
menyadari adanya kehilangan.44 Kedukaan tidak penuh, dapat disebut juga 
sebagai kedukaan yang terhambat, muncul karena orang yang berduka 
“dilarang” atau dinasihati oleh orang lain (biasanya para rohaniwan) agar dia 


tidak menangis, lebih baik semuanya diserahkan saja pada Tuhan.25 


21 Wiryasaputra, Mengapa Berduka, Kreatif Mengelola Perasaan Duka, 37, 38, 40. 
22 Wiryasaputra, Grief Psychotherapi - Psikoterapi Kedukaan, 203, 215. 

23 Wiryasaputra, Mengapa Berduka: Kreatif Mengelola Perasaan Duka, 37. 

24 Ibid., 38. 

25 Ibid., 40. 
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Kedukaan komplikatif, kadang disebut juga kedukaan kompleks, 
merupakan akibat lanjut dari kedukaan yang tidak terselesaikan. Disebut 
komplikatif karena ditandai dengan beberapa gangguan jiwa akibat kedukaan 
yang tadinya belum terselesaikan dengan tuntas.25 Kedukaan terpendam, kadang 
disebut juga kedukaan ambigu (ambigious grief) atau frozen grief, merupakan 
kedukaan yang oleh masyarakat dianggap tidak ada, tidak dikenal, dan tidak 
diterima sebagai kedukaan.27 

Dilihat dari pihak yang mengalaminya, kedukaan terdiri atas dua jenis, 
yaitu: (1) kedukaan personal (perorangan), dan (2) kedukaan komunal.28 
Kedukaan personal merupakan kedukaan yang dialami oleh setiap orang tanpa 
pengecualian. Tentu saja, setiap orang memiliki caranya sendiri untuk 
mengalami atau menghayati kedukaannya, setiap orang unik walaupun ada 
beberapa kesamaan secara umum sesuai dengan tradisi yang membentuk dan 
mengelilinginya. Kedukaan komunal merupakan kedukaan yang dialami oleh 
suatu kelompok tertentu yang sifatnya komunal, mis. keluarga, komunitas, dan 
masyarakat.29 Dalam masyarakat tradisional, selain kedukaan personal, 
kedukaan komunal ini sering terjadi, terutama kalau orang yang meninggal 
dunia adalah tokoh tertentu yang berpengaruh kuat dalam suatu keluarga, 
komunitas, atau masyarakat. Fenomena seperti ini dapat dilihat di Nias. Ketika 
misalnya seorang bangsawan meninggal dunia, maka pihak yang mengalami 


kedukaan bukan hanya anak-cucunya, melainkan masyarakat sekampungnya, 


26 Wiryasaputra, Grief Psychotherapi - Psikoterapi Kedukaan, 204. 
27 Ibid., 215. 

28 Bnd. Wiryasaputra, Pendampingan Pastoral Orang Berduka. 8-12. 
29 Ibid. 11. 
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bahkan masyarakat dari berbagai kampung. Mereka kehilangan sosok yang 
dianggap penting dalam kehidupan sosial mereka. Itulah sebabnya, masyarakat 
setempat (dan sekitar) secara sukarela akan hadir bersama keluarga yang 
berduka selama masa-masa berkabung tersebut. Mereka pun mengalami 


kedukaan. 


Model-Model Pengelolaan Kedukaan 

Teori-teori sehubungan dengan pendampingan kedukaan telah 
berkembang dari waktu ke waktu. Harus diakui bahwa model-model yang 
muncul masih didominasi oleh pendekatan atau perspektif psikologis. Sementara 
dalam bidang teologi, studi yang memunculkan model pendampingan kedukaan 
masih sangat sedikit. Edgar N. Jackson dalam studinya atas kedukaan 
menemukan bahwa penelitian dengan tema kedukaan kurang menarik perhatian 
para ilmuwan karena dianggap sebagai peristiwa yang sudah umum terjadi, 
suatu fenomena universal yang pasti dialami oleh manusia dalam berbagai 
konteks.20 Totok S. Wiryasaputra, ahli konseling pastoral kedukaan Indonesia, 
mengafirmasi kurangnya minat, studi, penelitian, dan publikasi tentang 
kedukaan karena berbagai faktor.3! Lebih spesifik lagi, Aguswati Hildebrant 
Rambe juga menemukan masih terbatasnya hasil karya ilmiah untuk tema 


pendampingan pastoral bagi orang yang berduka.22 


30 Jackson, Understanding Grief: Its Roots, Dynamics, and Treatment, 16-17. 

31 Wiryasaputra, Pendampingan Pastoral Orang Berduka, 3. 

32 Aguswati Hildebrandt Rambe, Keterjalinan Dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi 
Interkultural dari Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba dan Mamasa 
(Makassar: Yayasan Oase Intim, 2014), 29. 
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Ada sejumlah teori (psikologis) yang muncul dan telah berusaha 
menjelaskan proses kompleks yang dialami oleh manusia sehubungan dengan 
kedukaannya karena berbagai faktor, salah satunya karena kematian orang yang 
dikasihi. Menurut Humphrey dan Zimpfer, perkembangan teori yang muncul 
tersebut lebih sebagai evolusi dari teori dan praktik sebelumnya daripada 
penciptaan model baru yang sungguh-sungguh berbeda.3 Lebih lanjut mereka 
mengatakan bahwa fokus teori telah beralih dari teori keterikatan dan 
kehilangan (theories of attachment and loss) ke konsep kedukaan akut (acute 
grief), ke pekerjaan kedukaan (grief work), ke tahapan/tingkatan (stages), ke 
proses dan fase psikologis (psychological processes and phases).4 Dalam disertasi 
ini, teori-teori tersebut akan dibagi dalam dua (2) bagian besar, yaitu teori 


tradisional dan teori kontemporer. 


Teori Tradisional 

Teori tradisional tentang kedukaan memberi penekanan pada keterikatan 
dan kehilangan (attachment and loss), pekerjaan kedukaan (grief work), dan 
tahapan/tingkatan kedukaan (grief stages). Bowlby, misalnya, melihat 
pentingnya memberi perhatian pada keadaan dan perasaan kehilangan,35 
sementara Lindemann berfokus pada hubungan orang yang mengalami 
kedukaan dengan orang yang meninggal dunia.36 Secara umum, teori-teori 

33 Geraldine M. Humphrey dan David G. Zimpfer, Counselling for Grief and Bereavement, 
2nd ed. (London: Sage Publications, 2008), 4. 

34 Ibid. 

35 John Bowlby, Attachment and Loss: Loss Sadness and Separation (Vol. III) (New York: 
Basic Books, 1982), 172. 


36 E. Lindemann, “Symptomatology and Management of Acute Grief,” American Journal of 
Psychiatry 101 (1944): 142. 
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tradisional mendorong orang yang berduka untuk mengakui perasaan 
kehilangannya dan harus berusaha untuk mengatasi perasaan tersebut 
walaupun menyakitkan. Dengan mengakui dan mengatasinya, maka perasaan 
kehilangan tersebut akan dapat diselesaikan dan dapat terhindar dari reaksi 


kedukaan yang rumit. 


Teori keterikatan dan kehilangan (attachment and loss theories) 

Sigmund Freud adalah salah satu psikiater pertama yang dianggap 
berkontribusi pada pemahaman teoretis tentang kedukaan yang ditulis dalam 
Mourning and Melancholia, yang diterbitkan pada tahun 1917.37 Menurutnya, 
setiap bayi manusia mengembangkan keterikatan dengan orang-orang penting 
melalui proses cathexis.38 Proses keterikatan emosional ini penting untuk 
perkembangan yang sehat karena melaluinya bayi belajar untuk percaya bahwa 
kebutuhan dasar (untuk makanan, perlindungan, dan cinta) akan terpenuhi. 
Freud juga mengidentifikasi proses decathexis, atau proses “melepaskan” 
keterikatan, sebagai respons adaptif terhadap hilangnya objek penting dan 
prosesnya melibatkan pelepasan secara intelektual dan emosional. 

Menurut Freud, kedukaan (keterikatan dan kehilangan) dapat diatasi 


dengan merujuk pada emosi yang hadir di melankolia sebagai 'berkabung' 


37 Katherine Walsh, Grief and Loss: Theories and Skills for the Helping Professions (New 
York: Pearson, 2012), 66. 

38 Istilah cathexis digunakan untuk menggambarkan investasi energi libidinal dalam 
suatu objek atau ide. Keterikatan sentimental dengan kenang-kenangan, pusaka keluarga, atau 
foto akan menjadi contoh cathexis. Bnd. Vamlk D. Volkan, “Not Letting Go: From Individual 
Perennial Mourners to Societies with Entitlement Ideologies,” in On Freud's Mourning and 
Melancholia, ed. Leticia Glocer Fiorini, Thierry Bokanowski, and Sergio Lewkowicz (London: 
Karnac Books, 2009), 94. 

39 Walsh, Grief and Loss: Theories and Skills for the Helping Professions, 66. 
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(melancholia as 'mourning'), yang berarti bahwa seseorang sedang mencari 
keterikatan yang telah hilang. Dengan menggunakan konsep ego dan id, Freud 
membahas perlunya ego untuk melepaskan diri dari apa yang telah hilang dan 
pada akhirnya menarik energi dari objek yang hilang tersebut untuk kemudian 
mencari keterikatan baru.49 Kelemahan dari teori Freud ini adalah kerangka 
kerjanya yang belum jelas sehingga tugas pekerjaan kedukaan belum bisa 
dikonkretkan. 

Gagasan Freud tentang keterikatan dan kehilangan dalam diri manusia di 
atas kemudian dielaborasi oleh John Bowlby. Bowlby percaya bahwa keterikatan 
dikembangkan di awal kehidupan sehingga menjadi dasar keamanan dan 
kelangsungan hidup individu. Ketika keterikatan ini terancam atau rusak, 
manusia normal meresponsnya dengan kecemasan dan protes.“ Bowlby juga 
mengatakan bahwa perilaku keterikatan bayi manusia terhadap pengasuh dapat 
membantu membangun dan memelihara rasa aman. Ada kecenderungan (bayi) 
manusia untuk mencari dan membangun kembali ikatan dan rasa aman dengan 
yang lain, dalam hal ini dengan pengasuh utama.?2 

Bowlby menegaskan bahwa setiap yang mengalami kedukaan mungkin 
saja berupaya untuk menghindari atau menyangkal realitas perpisahan karena 
kematian orang yang dikasihi. Namun demikian, yang bersangkutan harus 
berhenti menginvestasikan energi emosionalnya pada orang yang meninggal 


dunia tersebut dan berupaya menginvestasikannya dalam hubungan dengan 


40 Humphrey and Zimpfer, Counselling for Grief and Bereavement, 4. 
“ Bowlby, Attachment and Loss: Loss Sadness and Separation (Vol. III), 60. 
42 Walsh, Grief and Loss: Theories and Skills for the Helping Professions, 66. 
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yang lain. Menurutnya, berkabung termasuk berbagai proses psikologis yang 
digerakkan oleh kehilangan orang yang dicintai. Ada empat fase berkabung, 
yaitu: (1) Fase mati rasa yang biasanya berlangsung beberapa jam hingga satu 
minggu dan dapat terganggu oleh ledakan kesusahan dan/atau kemarahan yang 
sangat intens: (2) Fase kerinduan dan pencarian sosok yang hilang, biasanya 
berlangsung beberapa bulan dan terkadang bertahun-tahun, (3) Fase 
disorganisasi dan putus asa, dan (4) Fase dengan tingkat reorganisasi yang lebih 
besar atau lebih kecil.43 Dengan demikian, berkabung dapat dianggap sebagai 
proses (reaksi) normal atas kehilangan. 

Selain Bowlby, ahli lain yang menidentifikasi jenis keterikatan adalah 
Ainsworth dkk. Menurut mereka, ada dua jenis keterikatan, yaitu: hubungan 
keterikatan yang aman dan hubungan keterikatan yang tidak aman.“ Dalam 
keterikatan yang aman, orang merasa bahwa mereka dapat mengandalkan 
pengasuh mereka sebagai sumber kenyamanan dan perlindungan yang tersedia 
jika diperlukan. Ketika ancaman perpisahan muncul, orang-orang dalam 
hubungan yang aman mengarahkan perilaku keterikatan (termasuk mendekati, 
menangis, mencari kontak, dan berusaha mempertahankan kontak itu) kepada 
pengasuhnya dan mereka merasa nyaman dengan kepastian yang mereka 
tawarkan. Keterikatan yang aman mendorong eksplorasi dan penguasaan 
lingkungan. Orang dengan keterikatan ini merasa yakin bahwa pengasuh mereka 


akan menanggapi kebutuhan mereka secara sensitif sehingga mereka 


43 Bowlby, Attachment and Loss: Loss Sadness and Separation (Vol. 111), 70. 
44 M. D.S. Ainsworth et al., Patterns of Attachment: A Psychological Study of the Strange 
Situation (New York: Taylor & Francis, 2015). 
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mengembangkan hubungan yang nyaman dan dengan percaya diri berinteraksi 
dengan orang lain. Orang yang tidak aman atau terikat dengan kecemasan 
kurang percaya diri pada pengasuhnya. Mereka tidak percaya apakah orang- 
orang di sekitar mereka akan menanggapi dengan nyaman dan memberikan 
kepastian saat dibutuhkan. Mereka merasa cemas dan marah jika pengasuh tidak 
dapat dihubungi. 

Ahli lainnya adalah Erich Lindemann (1944). Lindemann menganalisis 
hasil wawancara (yang telah direkam) terhadap orang-orang yang mengalami 
kedukaan karena kehilangan para kerabat, terutama korban peristiwa Coconut 
Grove yang menewaskan hampir 500 orang di klub malam Boston tahun 1942. 
Dari wawancara ini, dia mengumpulkan dan mempelajari data, yang 
menawarkan gambaran tentang berbagai gejala (symptoms) kesedihan yang 
normal, dengan tanda-tanda tambahan yang ia yakini dapat menunjukkan 
potensi patologi. Namun demikian, pada tahap awal, dia menganggap kedukaan 
akut (acute grief) sebagai bagian proses yang normal.'5 Dia memberikan 
penjelasan yang jelas tentang reaksi terhadap kedukaan, cara atau penanganan 
jangka pendeknya, dan penanganan masalah yang muncul ketika tertunda atau 
terdistorsi. 

Lindemann kemudian mengusulkan lima hingga enam karakteristik 
kedukaan akut, yaitu: (1) tekanan somatik, (2) keasyikan dengan gambaran 
almarhum, (3) rasa bersalah terkait dengan peristiwa kematian atau kematian, 
(4) reaksi bermusuhan, (5) kehilangan pola perilaku - tampaknya menjadi 


45 E. Lindemann, “Symptomatology and Management of Acute Grief,” American Journal of 
Psychiatry 101 (1944): 141. 
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simptomatis untuk kedukaan, dan (6) kecenderungan untuk bereaksi secara 
patologis, dengan mengambil ciri-ciri almarhum dalam perilaku seseorang.i6 
Oleh sebab itu, tugas kedukaan adalah melepaskan keterikatan emosional dan 
psikologis dengan almarhum, menyesuaikan kembali dengan lingkungan tanpa 
almarhum, dan membangun kembali hubungan baru. Maka, penting untuk 
mengekspresikan kedukaan dan melakukan “pekerjaan duka”. Namun demikian, 
tawaran Lindemann ini masih cukup abstrak untuk penanganan kedukaan dan 
terlihat seperti menyederhanakan kasus kedukaan. Padahal kasus yang 
ditanganinya termasuk kasus kematian di luar kewajaran. 

Kritik utama terhadap karya Lindemann ini datang dari Collin Murray 
Parkes dan Robert S. Weiss dalam buku mereka Recovery from Bereavement 
(1983). Menurut mereka, Lindemann tidak memberikan indikasi frekuensi 
distorsi ini selama periode waktu tertentu dan bahwa dia membuat praktisi 
percaya bahwa intervensi dapat digunakan untuk menyelesaikan distorsi ini 
dalam waktu yang relatif singkat.” Parkes kembali menegaskan keterbatasan 
karya Lindemann ini dengan menggunakan temuan Anderson pada tahun 1949 
sehubungan dengan konsekuensi kejiwaan dari berkabung di mana ada berbagai 
masalah yang tidak diberi bobot oleh Lindemann dan yang tidak begitu mudah 


dijelaskan.8 


46 Ibid., 142. 

47 Lih. Humphrey and Zimpfer, Counselling for Grief and Bereavement, 149. 

48 Colin M. Parkes, “Grief: Lessons from the Past, Visions for the Future,” Death Studies 
26, no.5 (2002): 371. 
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Model bertahap (stages model) 

Teori penting yang masih populer sampai saat ini sehubungan dengan 
kedukaan adalah model bertahap (stages model). Beberapa ahli yang 
memunculkan atau mengembangkan teori bertahap dalam kedukaan ini antara 
lain: Granger Westberg, Elisabeth Kiibler-Ross, Robert E. Kavanaugh, Wayne E. 
Oates, Collin Murray Parkes, dan John Bowlby.4? 

Namun demikian, ahli yang paling berpengaruh untuk model ini adalah 
Elisabeth Kibler-Ross, seorang psikiater Kanada. Bersama timnya, Kiibler-Ross 
melakukan penelitian terhadap pasien-pasien terminal di rumah sakit Chicago, 
Amerika Serikat, pada akhir tahun 1960-an. Hasil penelitian tersebut kemudian 
dipublikasikan pada tahun 1969 dengan judul On Death and Dying. Tampaknya, 
studinya ini masih tetap menjadi karya yang paling populer sampai saat ini. 
Bahkan bukunya telah diterjemahkan ke berbagai bahasa di seluruh dunia, 
termasuk dalam bahasa Indonesia dengan judul On Death and Dying: Kematian 
sebagai Bagian Kehidupan, terbit tahun 1998. Dalam penelitian ini, Kiibler-Ross 
dan timnya melihat adanya ketakutan (para pasien) akan kematian dan manusia 
selalu berupaya membentengi diri untuk menolaknya, paling tidak berusaha 
menguasainya. Perlu dicatat bahwa fokus studi Kiibler-Ross sebenarnya adalah 
orang-orang yang sekarat (dying), bukan mereka yang mengalami kedukaan 
karena kehilangan orang-orang yang dikasihi. Namun demikian, entah karena 


kesederhanaan tahapannya, atau karena faktor lainnya, teori dan pendekatannya 


49 Selengkapnya lih. Wiryasaputra, Grief Psychotherapi - Psikoterapi Kedukaan, 166-173. 
50 Elisabeth Kiibler-Ross, On Death and Dying: Kematian Sebagai Bagian Kehidupan 
(Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1998), 15. 
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ini justru paling banyak dikenal sampai saat ini dan banyak diterapkan untuk 
orang-orang yang mengalami kedukaan (bukan lagi hanya untuk orang yang 
sekarat). 

Kiibler-Ross dan timnya juga menemukan ada lima tahap atau gejala 
psikologis orang yang akan meninggal, yang juga dialami oleh orang yang 
berduka, yaitu denial (penolakan), anger (marah), bargaining (tawar-menawar), 
depression (depresi), dan acceptance (penerimaan)! Menurut Kiibler-Ross, 
gejala psikologis ini berjalan secara berurutan dan teratur. Di kemudian hari, 
tahun 1980-an, Kiibler-Ross mengakui bahwa tidak semua orang yang berduka 
mengalami lima tahap /gejala ini secara berurutan. Entah berurut ataupun tidak, 
dalam model bertahap, hal yang perlu dilakukan adalah mendampingi orang 
yang berduka untuk dapat melewati setiap tahap dengan baik hingga pada 
akhirnya dia sampai pada tahap penerimaan. 

Totok S. Wiryasaputra melihat bahwa tahap-tahap yang diurutkan oleh 
Kiibler-Ross tidak selalu berjalan seperti garis lurus (linear), teratur, dan 
berurutan secara mekanis. Dalam banyak kasus, pengalaman kedukaan setiap 
orang amat dinamis, tidak ada warna, irama, atau nada kedukaan yang sama.s2 
Walaupun tidak lagi mengikuti sepenuhnya pandangan Kubler-Ross, terutama 
terkait urutan yang akan dilalui oleh penduka, Wiryasaputra yakin bahwa orang 
yang berduka akan menjalani proses kedukaan untuk mencapai keseimbangan 


baru setelah menjalani proses kedukaan dari titik awal, tengah, hingga akhir.s? 


51 Tbid., 48-134. 
52 Wiryasaputra, Grief Psychotherapi - Psikoterapi Kedukaan, 175-176.. 
58 Wiryasaputra, Pendampingan Pastoral Orang Berduka, 23. 
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Proses dari titik awal, tengah, hingga akhir ini dielaborasi secara luas dalam 
beberapa langkah pendampingan orang yang berduka, baik diri sendiri maupun 
orang lain. 

Ada enam (6) langkah untuk pendampingan dimaksud: untuk diri sendiri 
memakai akronim CARI DURRA MENARI, dan untuk sesama disebut JADI DURRA 
MENARI.8 Keenam langkah untuk diri sendiri “CARI DURRA MENARI”, yaitu: (1) 
cari, (2) duduk, (3) runut, (4) rasakan, (5) menangis, dan (6) bercerita dan 
menerima. Keenam langkah untuk sesama “JADI DURRA MENARI”, yaitu: (1) jadi, 
(2) duduk, (3) runut, (4) rasakan, (5) menangis, dan (6) bercerita dan menerima. 
Secara umum langkah-langkah yang ditempuh untuk kedua kasus kedukaan ini 
relatif sama, walaupun tentu saja ada penyesuaian menurut pihak yang hendak 
didampingi. Untuk diri sendiri, orang yang berduka mesti berinisiatif untuk 
mencari orang lain yang dapat mendengarkan curahan hatinya. Untuk sesama 
pendamping, perlu untuk berinisiatif menjadi teman yang bersedia 
mendampingi orang yang berduka. 

Cari, berarti mencari teman seperjalanan sejati yang bersedia duduk 
secara nyaman dan mendengarkan cerita duka secara lengkap. Sedangkan untuk 
sesama, langkah pertama 'jadi' berarti seorang pendamping bersedia menjadi 
teman seperjalanan sejati bagi orang yang berduka untuk mengelola kehilangan 
dan kedukaannya. Duduk, berarti keduanya duduk bersama paling tidak 
sekali/minggu selama 30-60 menit untuk menemani, mendampingi, bersikap 


empati, dan mendengarkan penduka. Runut, berarti merunut ke belakang secara 


54 Ibid, 53. 
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lengkap peristiwa kehilangan yang memicu kedukaan. Rasakan, berarti 
mendapatkan kesempatan untuk mengekspresikan perasaan yang muncul akibat 
peristiwa kehilangan/kematian. Menangis, berarti memberi ruang (bagi diri 
sendiri atau sesama) untuk menangis sampai tuntas dan bertanggung jawab. 
Bercerita dan menerima, berarti bercerita dengan tenang, nyaman, tidak hanyut 
dalam kedukaan, tanpa mata berkaca-kaca, suara parau seperti akan menangis, 
dan tanpa terbata-bata. Pada akhirnya, penduka sudah siap menerima kenyataan 
bahwa yang hilang tidak mungkin kembali.55 

Dengan langkah-langkah ini, Wiryasaputra yakin bahwa kedukaan dapat 
tertangani dengan tuntas sebab pada akhirnya sampah dan racun psikologis 
kedukaan tersebut sudah dibuang.5s Persoalan penting dalam model bertahap 
dengan langkah-langkah seperti ini adalah sulitnya orang-orang berduka untuk 
berinisiatif mencari teman seperjalanan sejati yang bersedia mendengarkan 
curahan hatinya. Beberapa pertanyaan penting yang muncul, misalnya apakah 
langkah-langkah tersebut ditempuh secara berurut? Apakah seorang penduka 
harus menempuh semua langkah tersebut? Apakah langkah-langkah tersebut 
berlaku untuk semua kasus kedukaan? Apakah waktu yang ditawarkan dapat 
diterapkan untuk semua konteks? 

Ahli lain, J. William Worden, walaupun lebih fleksibel, sebenarnya masih 
mengembangkan teori task-model berdasarkan pendekatan Lindemann yang 
memberi penekanan pada keterikatan dan kehilangan. Worden tidak 
mengajukan teori yang baru, gagasannya masih berbasis pada teori bertahap 


55 Ibid., 54-70. 
56 Ibid., 69. 
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(stage-based model). Namun demikian, bukunya (terbit pertama kali tahun 1993) 
jauh lebih lengkap, konkret, dan praktis dalam sesi konseling kedukaan, 
khususnya bagi profesi yang memberikan pertolongan berkaitan dengan 
kesehatan mental. Ia memandang berkabung sebagai hal yang perlu dan melihat 
konseling sebagai proses fasilitasi yang memungkinkan orang yang berduka 
untuk mengambil tindakan dan tidak hanya secara pasif melalui pengalaman 
yang menyakitkan. Namun demikian, proses berkabung dengan pendekatan 
task-model ini terjadi tidak secara bertahap. Menurutnya, orang yang berduka 
bukanlah individu yang pasif (seperti pada model bertahap), melainkan agen 
yang aktif. Kedukaan bukan hanya sesuatu yang terjadi, melainkan sesuatu yang 
dicapai. Itulah sebabnya, menurut Worden, tugas kedukaan dengan pendekatan 
task-model tidak boleh dilihat sebagai tugas yang terjadi dalam urutan 
kronologis dan logis yang ketat.57 

Worden mengidentifikasi tugas-tugas dalam proses berkabung, yaitu: (1) 
menerima kenyataan kehilangan: (2) memproses dan mengalami rasa sakit 
kedukaan: (3) menyesuaikan diri secara eksternal, internal, dan spiritual (atau 
religius) dalam dunia tanpa almarhumj dan (4) melangkah maju dalam hidup 
sambil mempertahankan ikatan yang berarti dengan almarhum.s8 Menurut 
Worden, tugas-tugas berkabung ini berlaku untuk semua kematian, tetapi dalam 
pendekatan dan adaptasi setiap orang menerapkannya secara bervariasi.s9 Ada 


berbagai faktor yang cukup kompleks dan saling terkait yang memengaruhi 


57 J. William Worden, Grief Counseling and Grief Therapy: A Handbook for the Mental 
Health Practitioner, 4th ed. (New York: Springer Publishing Company, 2009), 37-39. 

58 Tbid., 39-53. 

59 Ibid., 8. 
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pengalaman kedukaan dan proses berkabung. Faktor-faktor ini disebut sebagai 
“mediator” dari proses berkabung, meliputi antara lain: hubungan seseorang 
dengan almarhum, sifat keterikatan pada almarhum, keadaan kematian, 
ekspektasi kematian, ekspektasi budaya untuk kedukaan normal, usia orang 
yang berduka, jenis kelamin, dukungan sosial, dan jaringan keluarga.s0 

Hal menarik dari karya Worden adalah penekanannya akan penyesuaian 
Spiritual (spiritual adjustments) dalam proses berkabung sebagaimana 
teridentifikasi pada tugas tiga proses berkabung.s1 Sayangnya, walaupun Worden 
menegaskan bahwa kedukaan karena kematian dapat saja memunculkan 
tantangan terhadap nilai-nilai kehidupan fundamental dan filosofis, termasuk 
ajaran agama, tetapi dia tidak mengelaborasi lebih rinci lagi penyesuaian 
spiritual atas situasi yang menantang tersebut. Persoalan akan muncul ketika 
berhadapan dengan orang-orang berduka yang memegang erat (dan kaku) 
ajaran atau doktrin agamanya. 

George A. Bonanno dkk., melihat bahwa secara umum model bertahap 
tidak bisa diterapkan begitu saja untuk semua konteks. Mereka menegaskan 
bahwa reaksi duka seseorang bervariasi tergantung pada keadaan kematian, 
konteks budaya, sosial, dan ekonomi, pola keterikatan dan kualitas hubungan 
sebelumnya dengan almarhum.$2 Sementara Randolph M. Nesse melihat adanya 


kesulitan untuk mencari semacam pengganti sesuatu yang hilang ketika orang 


60 Ibid., 57-75. 

51 Ibid., 48. 

62 George A. Bonanno et al., “Resilience to Loss and Chronic Grief: A Prospective Study 
from Preloss to 18-Months Postloss,” Journal of Personality and Social Psychology 83, no. 5 
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yang berduka hendak melangkah ke tahapan berikutnya.s3 Orang-orang dapat 
mengalami fase/tahap yang berbeda secara bersamaan atau pada waktu yang 
berbeda, atau bahkan mengambil jeda dari kedukaan yang intens dengan 
mengunjungi teman, tetangga, dan anggota keluarga lainnya. Intensitas 
kedukaan setiap orang juga berbeda dan perasaan tertentu dapat saja lebih kuat 
daripada orang lain pada waktu yang berbeda. Sementara beberapa individu 
yang berduka merasa sangat panik atau marah, yang lain lebih fokus pada 
pengalaman positif yang mereka miliki dengan almarhum. Intinya adalah setiap 
orang dalam budaya tertentu memiliki polanya masing-masing dalam 


manifestasi dan pengalaman kedukaan. 


Dari ulasan-ulasan tentang teori tradisional di atas, tampak bahwa teori- 
teori tersebut memberi penekanan pada “pekerjaan kedukaan (grief work),” 
dengan berfokus pada keterikatan, keadaan dan perasaan kehilangan, serta 
hubungan orang yang berduka dengan almarhum. Menurut teori tradisional ini, 
individu harus “mengatasi” perasaan kehilangan yang menyakitkan karena 
kematian orang yang dikasihi sehingga dapat berhasil mengatasi kehilangan 
tersebut. Pendekatannya masih bersifat terapeutik dan personal. Seperti telah 


diungkapkan sebelumnya, teori-teori ini menegaskan bahwa orang yang 


63 Randolph M. Nesse, “An Evolutionary Framework for Understanding Grief,” in Spousal 
Bereavement in Late Life, ed. Deborah Carr, Randolph M. Nesse, and Camille B. Wortman (New 
York: Springer Publishing Company, 2006), 214. 

64 Anthony D. Ong, C. S. Bergeman, and Toni L. Bisconti, “The Role of Daily Positive 
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menghindar untuk berduka dan menyangkal perasaan kehilangannya berisiko 


lebih tinggi mengalami “reaksi duka yang rumit”. 


Teori Kontemporer 

Teori-teori kontemporer mencoba menjelaskan fenomena kedukaan dan 
pendampingan terhadapnya dengan cara yang lebih fleksibel dan berupaya 
mempertimbangkan variasi individu dan budaya. Pendekatan seperti ini secara 
perlahan mulai “menggantikan” teori tradisional yang cenderung kaku/monoton. 
Namun demikian, secara umum teori-teori ini tidak bermaksud meniadakan 
sama sekali teori-teori sebelumnya. Teori-teori tradisional tetap diakui, bahkan, 
misalnya, Margaret Stroebe, Henk Schut, dan Wolfgang Stroebe, menegaskan 
bahwa model yang mereka tawarkan merupakan konsep yang tidak terpisahkan 
dengan model utama sebelumnya, termasuk model bertahap (stages model) dan 


model tugas (task model).£5 


Model ikatan berkelanjutan (continuing bonds) 

Gagasan-gagasan tentang kedukaan sebelumnya cenderung mendorong 
orang yang berduka untuk mengatasi perasaan kehilangannya dengan 
menghadapinya secara langsung dan kemudian melepaskan keterikatan dengan 
almarhum. Namun demikian, model-model tersebut tidak efektif membantu 


orang-orang yang berduka untuk mengatasi kedukaannya, terutama masyarakat 


65 Margaret Stroebe, Henk Schut, and Wolfgang Stroebe, “Attachment in Coping with 
Bereavement: A Theoretical Integration,” Review of General Psychology 9, no. 1 (2005): 50. 
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dengan kultur yang menganggap masih memiliki hubungan dengan orang yang 
meninggal dunia. 

Pada tahun 1996, Dennis Klass, Phyllis R. Silverman, & Steven Nickman 
menjadi editor sebuah buku berjudul Continuing Bonds: New Understanding of 
Grief.56 Secara umum, buku ini menawarkan alternatif lain dalam menghadapi 
kedukaan, yaitu bahwa ikatan dengan orang yang meninggal dunia tidak harus 
diputuskan sama sekali dan bahwa ada peran yang berpotensi sehat untuk 
mempertahankan ikatan berkelanjutan dengan orang yang meninggal dunia 
tersebut. Gagasan ini memang mengakui bahwa kematian merupakan akhir dari 
kehidupan almarhum, tetapi relasi dengannya tidak berakhir. 

Berdasarkan penelitian yang dilakukan pada tahun 1992 terhadap anak- 
anak yang orang tuanya meninggal dunia, Normangd, Silverman, dan Nickman 
menyimpulkan bahwa, meskipun secara fisik orangtua mereka telah tiada, anak- 
anak tersebut cenderung mempertahankan hubungan mereka dengan orang 
tuanya yang telah meninggal dunia. Dengan kata lain, ikatan berkelanjutan telah 
memberi anak-anak yang berduka tersebut perasaan nyaman dan terhibur, 
meskipun hubungan berkelanjutan tersebut berubah sering perjalanan waktu.87 
Walaupun ada berbagai tipe ikatan yang muncul dalam diri anak-anak tersebut, 


intinya adalah bahwa hubungan dengan orang yang telah meninggal dunia 


66 Dennis Klass, Phyllis R Silverman, and Steven L Nickman, “Continuing Bonds: New 
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tersebut tidak bisa diputuskan sama sekali seperti yang cenderung dilakukan 
oleh model penanganan kedukaan sebelumnya. 

Ikatan berkelanjutan ini berlaku bukan hanya untuk anak-anak, 
melainkan juga untuk orang yang telah dewasa di berbagai konteks budaya. 
Berdasarkan konteks budaya Jepang dan Amerika Utara, Dennis Klass kembali 
menegaskan pentingnya memelihara ikatan atau hubungan berkelanjutan ini. 
Dalam konteks Jepang, Klass menemukan bahwa ikatan berkelanjutan dengan 
orang yang meninggal dunia masih tetap menjadi bagian penting dari budaya 
mereka.68 Bagi orang Jepang, ikatan berkelanjutan dengan orang yang telah 
meninggal dunia melalui ritual-ritual leluhur (ancestor rituals), merupakan 
elemen penting dalam upaya maintaining a sense of national membership and 
well-being and a family structure and cohesion.59 Dinamika serupa juga 
ditemukan di Amerika Utara, mereka tetap mempertahankan ikatan 
berkelanjutan dengan orang yang telah meninggal dunia. Hal itu dapat 
memberikan penghiburan bagi mereka yang berduka. Klass mengatakan bahwa 
continuing bonds offer solace by connecting the living with transcendent realities 
and that continuing bonds provide moral guidance and support important social 
values.79 

Memang ada perbedaan yang penting antara kultur Jepang dan Amerika 
Utara. Jepang masih memelihara agama Shinto yang mendukung penyembahan 


arwah orang mati/nenek moyang, sedangkan di Amerika Utara lebih melekat 


68 Dennis Klass, “Continuing Bonds in the Resolution of Grief in Japan and North 
America,” American Behavioral Scientist 44, no. 5 (2001): 751. 
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pada aspek psikologis dan sosial, tanpa ditunjang secara langsung oleh agama. 
Namun demikian, ada tradisi dalam agama rakyat (folk religion) di Amerika 
Utara yang dapat memberi tempat bagi tema hubungan berkelanjutan dengan 
orang mati walaupun tidak semelekat di Jepang. Dengan demikian, teori ikatan 
berkelanjutan hendak menegaskan bahwa kedukaan bukanlah serangkaian 
tahapan yang harus dilewati, atau perasaan kehilangan yang harus dilepaskan, 
melainkan suatu hubungan baru dan berbeda dengan orang yang telah 
meninggal dunia. Model ini menuntut kita untuk terus mencari tahu arti dan 
bentuk dari ikatan berkelanjutan bagi setiap orang dalam suatu konteks tertentu. 
Dalam masyarakat Timur, seperti Nias, pola ikatan berkelanjutan ini masih 


dipelihara dengan baik. Itulah yang sebelumnya telah dipaparkan pada Bab 1. 


Model proses ganda (dual process model) 

Dalam upaya untuk mengintegrasikan model tradisional dengan 
penelitian terbaru, Stroebe dan Schut (1999) mengusulkan “Model Proses 
Ganda” (Dual Process Model, disingkat DPM) untuk mengatasi kedukaan.7! 
Berbeda dengan teori tradisional yang mendorong penyelesaian kedukaan 
secara langsung, DPM justru menawarkan penyelesaian tidak langsung, yaitu 
dengan cara 'mengabaikan' emosi, atau mengalihkan diri dari kedukaan tersebut. 

Stroebe dan Schut mengklaim bahwa DPM lebih mengakomodasi 
perbedaan laki-laki dan perempuan dalam cara berduka, tidak seperti model 
tradisional sebelumnya yang lebih tepat untuk perempuan karena menekankan 


71 Margaret Stroebe and Henk Schut, “The Dual Process Model of Coping with 
Bereavement: Rationale and Description,” Death Studies 23, no. 3 (1999): 197-224. 
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pentingnya mengekspresikan perasaan kehilangan.?2 Menurut mereka, ada 
perbedaan cara laki-laki dan perempuan dalam menghadapi kematian orang 
yang dikasihi. Perempuan lebih cenderung mengekspresikan rasa kehilangan 
mereka dan kadang-kadang tenggelam cukup lama dalam perasaan itu, 
sedangkan laki-laki lebih memilih untuk melakukan aktivitas lain sebagai cara 
pemulihan diri atas kedukaan yang mereka alami.?3 

Ada tiga konsep koping yang dibahas dalam model ini, yaitu koping 
dengan pemicu stres yang berorientasi kehilangan (loss-oriented stressors), 
pemicu stres berorientasi pemulihan (restoration-oriented stressors), dan osilasi 
(oscillation). Teori ini mendalilkan bahwa seseorang yang mengalami kedukaan 
perlu menangani dua jenis penyebab stres tertentu secara bersamaan.'4 Dua 
pemicu stres ini berada pada sisi yang berbeda, yang satu berfokus pada 
kedukaan karena orang yang meninggal dunia (loss-oriented), sedangkan yang 
lain berfokus pada kehilangan sekunder setelah kematian (restoration-oriented). 
Proses osilasi (oscillation) berada di antara kedua pemicu stres kedukaan ini. 
Teori DPM ini dikembangkan untuk menyediakan model yang menggambarkan 
cara mengatasi dan memprediksi adaptasi yang baik versus adaptasi yang buruk 
sehubungan dengan tekanan kehidupan karena kematian orang yang dikasihi 
sehingga, dengan demikian, perbedaan individu dalam menghadapi kedukaan 


dapat dipahami dengan lebih baik.75 
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Koping yang berorientasi pada kehilangan biasanya terjadi pada masa- 
masa awal kematian orang yang dikasihi. Pada masa-masa awal ini, orang-orang 
yang berduka berfokus pada orang yang meninggal tersebut dan muncul 
perasaan kehilangan, mulai dari kenangan yang menyenangkan hingga 
kerinduan yang menyakitkan. Stroebe dan Schut selengkapnya mengatakan: 


Loss-orientation refers to the concentration on, and dealing with, processing of 
some aspect of the loss experience itself, most particularly, with respect to the 
deceased person. The grief work concept of traditional theories falls within this 
dimension, focusing as it does on the relationship, tie, or bond with the deceased 
person, and it typically involves rumination about the deceased, about life 
together as it had been, and the circumstances and events surrounding the 
death. It also encompasses yearning for the deceased, looking at old photos, 
imagining how he or she would react, or crying about the death of the loved 
person. Itis evident that a range of emotional reactions are involved, from 
pleasurable reminiscing to painful longing, from happiness that the deceased is 
no longer suffering to despair that one is left alone.76 


Di sisi lain, koping yang berorientasi pada pemulihan berupaya 
mendorong orang yang berduka untuk mengalihkan perhatiannya dari 
kehilangan orang yang dikasihi kepada proses penyesuaian diri dengan 
perubahan substansial yang merupakan konsekuensi sekunder dari kehilangan 
tersebut.?7 Hal ini dilakukan supaya perhatian tidak hanya berfokus kepada 
(kehilangan) orang yang meninggal dunia, tetapi pada apa yang perlu ditangani 
(misalnya, kesepian sosial), dan bagaimana hal itu ditangani (misalnya, dengan 
menghindari kesendirian) setelah kematian tersebut. Proses ini termasuk, 


misalnya, perubahan identitas dan peran dari “istri” menjadi “janda”, atau 


76 Stroebe and Schut, “The Dual Process Model of Coping with Bereavement: Rationale 
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penguasaan keterampilan tertentu yang sebelumnya hanya dimiliki oleh 
almarhum.'8 

Osilasi mengacu pada proses antara koping berorientasi kehilangan dan 
koping berorientasi pemulihan. Proses ini dapat membantu orang yang berduka 
untuk menyesuaikan diri dengan kehilangannya tanpa tenggelam dalam 
kedukaan yang berkepanjangan. Secara ringkas, Stroebe dan Schut menjelaskan 
osilasi ini sebagai berikut: 


This refers to the alternation between loss- and restoration-oriented coping, the 
process of juxtaposition of confrontation and avoidance of different stressors 
associated with bereavement. At times the bereaved will be confronted by their 
loss, at other times they will avoid memories, be distracted, or seek relief by 
concentration on other things. Sometimes there may simply be no alternative 
but to attend to the additional stressors (e.g., managing household chores, or 
earning a living). Our formulation is a dynamic, back-and-forth process7? 


Proses osilasi ini penting untuk tetap menjaga keseimbangan, terutama 
ketika orang yang berduka terlalu “dikuasai' oleh perasaan kehilangan daripada 
pemulihan. Oleh sebab itu, penting untuk menyesuaikan diri dengan perubahan 
yang terjadi dan tidak perlu menghabiskan waktu/energi untuk memikirkan 
mereka yang sudah meninggal dunia. Proses ini berlangsung dinamis, di mana 
orang yang berduka dapat berpindah-pindah antara dua koping, baik yang 
berorientasi kehilangan maupun yang berorientasi pemulihan, tetapi tidak 


mungkin memperhatikan kedua dimensi ini secara bersamaan. Dengan 


demikian, orang yang berduka mesti menerima 'sensasi' koping yang bolak-balik 
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ini, sebab melaluinya mereka dapat keluar masuk dari kedukaan yang mendalam 
dan secara perlahan mampu mengatasi realitas kehilangan. 

Uraian-uraian di atas memperlihatkan kepada kita bagaimana proses 
kedukaan secara psikologis dan antropologis. Kedua perspektif ini begitu 
penting dalam memahami kedukaan dengan pendekatan interkultural. Benno 
van den Toren mengatakan bahwa teologi interkultural haruslah memasukkan 
wawasan dari bidang studi lain.81 Dalam konteks kematian dan kedukaan, 
perspektif psikologis dan antropologis sebagaimana telah diuraikan di atas amat 
penting dalam memahami kematian dan kedukaan secara interkultural. Secara 
psikologis, orang Nias mengakui keterpisahan dengan orang yang meninggal 
dunia, ada kesadaran bahwa secara fisik tidak mungkin lagi bertemu dan 
berinteraksi dengan orang mati di dunia ini. Di sisi lain, secara antropologis, 
orang Nias percaya bahwa orang yang meninggal dunia sesungguhnya 
mengalami reintegrasi dengan para leluhur sebelumnya di Teteholi Ana'a, tentu 
saja kalau berbagai hukum adat telah dilaksanakan. Kalau pun tidak bisa kembali 
ke Teteholi Ana'a karena berbagai faktor seperti telah disebutkan di Bab 1, orang 
Nias tetap percaya bahwa roh orang mati tersebut masih 'hidup' dan 
gentayangan entah ke mana. Dari aspek sosial, kedukaan yang muncul karena 
kematian seseorang bukan hanya dialami secara personal, melainkan juga secara 
komunal. Itulah sebabnya, dukungan sosial diberikan secara spontan oleh 


masyarakat sekitar. 


81 Van Den Toren, “Intercultural Theology as a Three-Way Conversation: Beyond the 
Western Dominance of Intercultural Theology,” 125. 
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Praksis Pastoral Kedukaan Interkultural 


Pendekatan (Teologi) Interkultural 
Sekilas tentang Teologi Interkultural 

Menurut Frans Wijsen, istilah “teologi interkultural” pertama kali 
dipropagandakan oleh Walter Hollenweger pada tahun 1979, yang menganggap 
misiologi dan ekumenisme sebagai satu kesatuan yang koheren dengan 
penekanan bahwa konteks budaya yang berada di luar jangkauan persepsi 
visual, kultural, dan pendidikan (dunia Barat) penting dalam bagi pengembangan 
teologi.82 Selain Hollenweger, ada dua lagi rekannya yang merupakan perintis 
teologi interkultural ini, yaitu Hans Jochen Margull dan Richard Friedl. Ketiganya 
menggunakan istilah 'interkultural' secara teologis pada tahun 1970-an dan 
meluncurkan karya mereka pada tahun 1975 dengan seri buku Studien zur 
interkulturellen Geschichte des Christentums / Etudes d'histoire interculturelle du 
Christianisme / Studies in the Intercultural History of Christianity.38 Walaupun 
penggunaan istilah ini sendiri sudah lebih empat puluh tahun, menurut Benno 
van den Toren, penggunaan label “teologi interkultura? untuk disiplin ilmu 


tertentu merupakan perkembangan terkini dan bidang ini masih terus 


82 Frans Wijsen, “Apa Makna Interkulturalisasi dalam Teologi Interkultural?,” dalam 
Teologi dalam Silang Budaya: Menguak Makna Teologi Interkultural serta Peranannya bagi Upaya 
Berolah Teologi di Tengah-Tengah Pluralisme Masyarakat Indonesia, ed. Kees de Jong dan Yusak 
Tridamanto (Yogyakarta: Yayasan TPK & Fakultas Teologi UKDW, 2015), 13. 

833 Kees de Jong, “Teologi (Misi) Interkultural,” dalam Teologi Dalam Silang Budaya: 
Menguak Makna Teologi Interkultural serta Peranannya bagi Upaya Berolah Teologi di Tengah- 
Tengah Pluralisme Masyarakat Indonesia, ed. Kees de Jong and Yusak Tridarmanto (Yogyakarta: 
Yayasan TPK & Fakultas Teologi UKDW, 2015), 29. 
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berubah.84 Di Eropa sendiri, Werner Ustorf mengatakan bahwa diskusi tentang 
teologi interkultural dan debat Anglo-Amerika tentang budaya, konteks, dan 
komunikasi teologis baru bisa tumbuh bersama setelah lebih dari 20 tahun 
dengan menggunakan istilah interkultural sebagai pengganti terhadap istilah 
misi atau misiologi.85 

Secara teologis, menurut Kees de Jong, teologi interkultural mulai 
berkembang berdasarkan kesadaran bahwa tidak ada lagi satu teologi universal 
(yang cukup lama dipikirkan oleh Barat), tetapi bahwa setiap teologi sebenarnya 
sudah diwarnai oleh konteks dan kebudayaan setempat. Oleh karena itu, 
interaksi dan komunikasi antarbudaya, agama, denominasi Kristen, dan aliran- 
aliran agama lain sangat dibutuhkan.86 Pandangan seperti ini sebelumnya telah 
diungkapkan oleh Schreiter yang mempertanyakan konsep teologi universal, 
dalam hal ini teologi Barat, yang selama ini dianggap bersifat “supraregional” 
dan dapat dijangkau oleh orang-orang dari budaya-budaya lain.27 Sejajar dengan 
pendapat tersebut, Stephen B. Bevans menganggap teologi tunggal sebagai suatu 
keanehan.38 Oleh sebab itu, pendekatan interkultural berupaya untuk 
memberikan ruang yang lebih luas dan setara pada konteks budaya di luar Eropa 
dan Amerika Utara dalam berteologi. Robert J. Schreiter mengatakan bahwa, 


the initial focus in these theological approaches was to provide a more 
appropriate vehicle for Christian faith that was attuned to cultural 


84 Benno Van Den Toren, “Intercultural Theology as a Three-Way Conversation: Beyond 
the Western Dominance of Intercultural Theology,” Exchange 44, no. 2 (2015): 124. 

85 Werner Ustorf, “The Cultural Origins of Intercultural Theology,” Mission Studies 25 
(2008): 233. 

86 Jong, “Teologi (Misi) Interkultural,” 32. 

87 Schreiter, Constructing Local Theologies. 

88 Stephen B. Bevans, Model-Model Teologi Kontekstual (Ledalero: Maumere, 2002). 
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circumstances outside Europe and North America by attending more to the 

cultural context in which theological thinking was to be articulated.8? 

Motif dan fokus teologi dengan pendekatan interkultural di atas memang 
berupaya melampaui dominasi Barat dalam hal pengembangan teologi, tetapi hal 
itu tidak berarti bahwa teologi dengan corak Barat atau kekristenan Barat 
disingkirkan sama sekali. Ustorf mencatat gagasan ahli misi dari Universitas 
Heidelberg yang melakukan eksplorasi atas teologi interkultural ini sejak tahun 
1980-an hingga tahun 1990-an, dengan misiolog terkemukanya Theo 
Sundermeier. Gagasan tersebut menyadarkan kita bahwa teologi interkultural 
tidak dirancang untuk “memamerkan keaktifan kekristenan non-Barat sebagai 
model di depan kekristenan Eropa yang mati”, melainkan untuk menjadi agen 
perubahan dan pembebasan dalam kekristenan Barat dengan menantang 
kepastian semu dari tradisi gereja yang mengeras (kaku) di Barat.90 Tentu saja, 
gagasan dari Heidelberg ini (mestinya) tidak hanya menekankan pentingnya 
perubahan dan pembebasan dalam kekristenan Barat, tetapi juga tentang 
perubahan dan pembebasan dalam kekristenan non-Barat yang telah 'dikuasai' 
oleh corak teologi Barat dalam waktu yang cukup lama. 

Lalu apa yang dilakukan oleh teologi interkultural? Apa bedanya dengan 
teologi kontekstual yang juga memberi perhatian pada konteks lokal? Benno van 
den Toren menjelaskannya sebagai berikut: 


Intercultural theology orchestrates and studies this conversation between 
Christian communities from different cultural settings. Contextual theology 
mainly focuses on the relationship between theology and specific contexts, but 


89 Robert J. Schreiter, “Trajectories in Intercultural Theology,” Interreligious Studies and 
Intercultural Theology 1, no. 1 (2017): 93. 
0 Ustorf, “The Cultural Origins of Intercultural Theology,” 239. 
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intercultural theology enables a critical consideration of that relationship by 
engaging in a conversation between different contextual theologies.?! 


Lebih lanjut, Benno van den Toren mengatakan bahwa teologi interkultural 
memiliki keunggulan dibandingkan dengan beberapa disiplin ilmu lain karena ia 
mempelajari perspektif kritis orang lain dalam konteksnya sendiri dan karena ia 
bertujuan untuk memelihara kemampuan untuk melihat diri sendiri melalui 
mata orang lain.92 

Dari uraian-uraian di atas tampak bahwa perkembangan teologi 
interkultural merupakan upaya untuk menempatkan konteks non-Barat setara 
dengan konteks Barat dalam berteologi. Itu artinya, teologi interkultural pada 
satu sisi "mengkritik dominasi teologi yang bercorak Barat, tetapi pada sisi lain 
mengkritik konteks non-Barat sendiri yang selama ini merasa nyaman dengan 
tradisi teologi yang diterimanya dari Barat. Kritik atas dominasi teologi yang 
Barat tidak berarti bahwa menolak semua apa pun yang bercorak Barat. Harus 
diakui pula bahwa kedatangan para misionaris ke daerah misi justru telah 
membawa banyak perubahan positif. Persoalannya - sebagaimana dicatat oleh 
Robert Setio - ialah misi mulia para misionaris untuk mengangkat derajat 
masyarakat di daerah misi seringkali menggunakan parameter yang sudah 
mereka jalani sendiri, istilahnya meng-Eropa-kan orang-orang bukan Eropa.?3 
Sementara, kritik atas konteks non-Barat sendiri penting dilakukan karena 

71 Van Den Toren, “Intercultural Theology as a Three-Way Conversation: Beyond the 
Western Dominance of Intercultural Theology,” 125. 

22 Ibid. 

?3 Robert Setio, “Menimbang Posisi Teologi Interkultural,” dalam Teologi Dalam Silang 
Budaya: Menguak Makna Teologi Interkultural serta Peranannya bagi Upaya Berolah Teologi di 


Tengah-Tengah Pluralisme Masyarakat Indonesia, peny. Kees de Jong dan Yusak Tridarmanto 
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kecenderungan untuk meninggalkan budaya sendiri dan mengenakan budaya 
Eropa. Menurut Robert Setio, harus ada keadilan terhadap budaya-budaya non- 
Eropa yang selama ini tersingkirkan dalam teologi.?4 Penting untuk dicatat 
bahwa teologi interkultural tidak bermaksud untuk mengangkat 'derajat' 
konteks yang satu dengan merendahkan 'derajat' konteks yang lain. Keduanya 
dilihat dan dikritisi secara seimbang, diperlakukan secara adil, dan ditempatkan 
dalam posisi yang sederajat. 

Dalam konteks Nias sendiri, teologi yang diwarisi dari “Barat” tidak selalu 
homogen. Sejarah gereja di Nias mencerminkan keanekaragaman dalam tradisi 
teologi tersebut. Ada pietisme Jerman abad ke-19, serta liberalisme dan neo- 
ortodoksi yang berkembang di Eropa dan Amerika pasca perang dunia ke-2. 
Tradisi teologi ini kemudian masuk ke Indonesia melalui, antara lain: sekolah- 
sekolah teologi beraliran ekumenikal. Sementara itu, teologi “injili” gaya Amerika 
masuk dan berkembang melalui sekolah-sekolah teologi beraliran injili di 
Indonesia. Warna-warni teologi itulah yang masuk ke Nias, dalam hal ini BNKP. 
Implikasinya ialah bahwa ada variasi teologi yang diwarisi dari Barat di Nias, 
sehingga interkultural dalam konteks Nias dapat dipahami juga dalam 
pengertian interkulturalitas teologi. Interkulturalitas teologi ini tampak dalam 
cara para pendeta BNKP memahami kematian dan kedukaan, sebagaimana telah 
disajikan di Bab 2 sebelumnya. Tidak mungkin lagi menerapkan secara mutlak 
hanya satu aliran teologi di BNKP. Selain prinsip-prinsip umum yang bisa 


diterima oleh seluruh elemen masyarakat, orang Nias pun sudah terbiasa 


24 Ibid., 217. 
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menerapkan hal-hal praktis tertentu sesuai kebutuhan lokalnya masing-masing. 
Dengan kata lain, universalitas tidak meniadakan partikularitas, sebaliknya 
partikularitas tidak menolak universalitas. Keduanya terakomodasi secara adil, 


seimbang, dan proposional. 


Hakikat Dasar Pendampingan Pastoral 

Istilah pendampingan pastoral (pastoral care) dapat dipahami dalam 
pengertian yang sempit dan pengertian yang luas. Secara tradisional, dalam 
pengertian yang sempit, istilah pendampingan pastoral dikaitkan dengan 
pelayanan pastor/pendeta pada warga gereja/jemaat secara perorangan dan 
bersifat personal (pribadi).?5 Ini bisa dilakukan, misalnya, melalui percakapan 
pastoral secara perorangan. Sementara, dalam pengertian yang luas, Rodney J. 
Hunter, memahami pendampingan pastoral sebagai segala sesuatu yang 
berkaitan dengan jabatan, tugas, dan fungsi pastor/pendeta dalam memedulikan 
(care), mengasuh (nurturing), menguatkan (strengthen), dan menopang 
(sustaining) warga gereja/jemaat.95 Dalam pengertian yang luas ini, 
pendampingan pastoral dapat dilakukan secara publik atau umum seperti 
mengajar, berkhotbah, memimpin upacara, dan sejenisnya. 

Aart van Beek, dalam bukunya Pendampingan Pastoral, menjelaskan 
pengertian istilah pendampingan pastoral yang terdiri dari dua kata, yaitu 


pendampingan dan pastoral. Menurutnya, kata pendampingan' memiliki arti 


75 Totok Semartho Wiryasaputra, Pengantar Konseling Pastoral (Yogyakarta: Diandra 
Pustaka Indonesia, 2014), 85. 

96 Rodney J. Hunter, Dictionary of Pastoral Care and Counseling, Expanded E. (Nashville: 
Abingdon Press, 2005), 22-23. 
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kegiatan kemitraan, bahu-membahu, menemani, membagi/berbagi dengan 
tujuan saling menumbuhkan dan mengutuhkan, sedangkan kata 'pastoral yang 
berasal dari kata pastor dalam konotasi praktisnya berarti merawat atau 
memelihara.” Kata ini mengacu pada gambaran gembala yang ditemukan dalam 
teks-teks alkitabiah dan tradisi Kristen. Menurut John Patton, penggunaan istilah 
“pastoral menunjuk pada sikap yang menyatakan kepedulian (care) dan 
perhatian atau keprihatinan (concern).98 

Kepedulian di dalam Alkitab digambarkan seperti pemeliharaan yang 
dilakukan gembala terhadap domba-dombanya. Dalam kesusasteraan Timur 
Kuno, citra gembala sering diterapkan pada pribadi raja. Oleh karena itu simbol 
gembala dengan jelas bercorak sosial dan politis, di mana kehidupan bersama 
tersangkut di dalamnya, terutama orang yang lemah dan miskin.?” Secara 
historis dan teologis, pendampingan pastoral dalam komunitas Kristen (dan 
Yahudi) mengacu pada perawatan suportif dan krisis yang ditawarkan dalam 
komunitas religius sekaligus menggambarkan bagaimana para pemimpin Yahudi 
dan Kristen serta kaum awam secara spiritual merawat anggota komunitas 
religius mereka dengan mewujudkan kasih Tuhan.100 Secara spesifik, William A. 
Clebsch dan Charles R. Jaekle mendefinisikan pendampingan pastoral sebagai 


tindakan menolong orang-orang yang bermasalah yang mengalami berbagai 


77 Aart van Beek, Pendampingan Pastoral (Jakarta: BPK Gunung Mulia, 2007), 9-10. 

2 John Patton, From Ministry to Theology-Pastoral Action and Reflection (Nashville: 
Abingdon Press, 1990), 65. 
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100 Carrie Doehring, The Practice of Pastoral Care: A Postmodern Approach, Revised an. 
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kesulitan, terutama dalam hal pencarian makna dan perhatian khusus dalam 
kehidupannya.101 

Berbeda dengan konsep penggembalaan kuno yang menekankan peran 
gembala yang amat sentral dalam menjaga atau memelihara domba-dombanya 
sehingga dapat menciptakan hubungan ketergantungan, konsep pendampingan 
pastoral justru menekankan peran sentral orang yang didampingi (“domba') 
dalam menyelesaikan persoalannya. Dalam konsep ini, gembala (pendamping) 
berada dalam posisi yang sejajar dengan domba (orang yang didampingi), dan 
menekankan kemandirian domba dalam mengatasi permasalahannya sehingga 
tidak tercipta hubungan ketergantungan. Dengan demikian, pendampingan 
pastoral dapat didefinisikan sebagai tindakan mendampingi warga 
gereja/jemaat, baik secara personal maupun komunal, dalam rangka merawat 
atau memelihara, mengasuh, mengurus, memperhatikan, memedulikan, atau 
menolong mereka dengan prinsip kesetaraan. Pendampingan yang dilakukan di 
sini dapat dipahami dalam pengertian yang sempit maupun pengertian yang 
luas. 

Dalam konteks kedukaan, menurut Abineno, pendampingan pastoral yang 
dilakukan merupakan pelayanan yang dilakukan oleh 'pastor' (gembala) kepada 
orang-orang yang berada dalam kedukaan. Ini merupakan suatu usaha bersama 
antara 'gembala' dengan orang-orang yang berduka tersebut.102 Dengan kata 


lain, pendampingan pastoral kedukaan hanya dapat berjalan dan berhasil 


101 William A. Clebsch and Charles R. Jaekle, Pastoral Care in Historical Perspective (New 
York: Jason Aronson, 1983), 4. 
102 Abineno, Pelayanan Pastoral Kepada Orang Berduka, 6. 
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dengan baik apabila gembala dan orang-orang yang berduka saling terbuka dan 
berinisiatif untuk melayani dan dilayani. Sementara menurut Wiryasaputra, 
pendampingan pastoral kedukaan merupakan upaya untuk membantu orang- 
orang berduka mengalami kehilangan dan kedukaan secara tuntas sehingga 
mampu menerima kenyataan, berubah, bertumbuh, berfungsi, dan bermakna 
bagi sesamanya.108 Dalam pengertian ini, orang-orang yang berduka ditolong 
untuk menghadapi kedukaannya secara tuntas, tentu saja setelah melalui proses 
pendampingan yang terencana. Baik Abineno maupun Wiryasaputra sama-sama 
berfokus pada intervensi pastoral yang dilakukan ketika ada orang yang 
mengalami kehilangan dan kedukaan. Dalam disertasi ini, praksis pastoral 
kedukaan adalah suatu tindakan pastoral yang dilakukan sehubungan dengan 
kedukaan karena kematian orang-orang yang dikasihi, baik yang akan terjadi, 
maupun yang sedang, dan telah dialami oleh warga gereja/jemaat, baik secara 
personal maupun komunal dan publik. Tindakan pastoral ini dapat berbentuk 
pendampingan secara personal, pendampingan secara komunal, baik dalam 


pengertian sempit maupun luas. 


Pendekatan Interkultural dalam Pendampingan Pastoral 

Pelopor pengembangan pendekatan interkultural dalam pendampingan 
pastoral antara lain: Emmanuel Yartekwei Lartey, Carrie Doehring, Jamie Beachy, 
dan Melinda McGarrah Sharp. Pelopor yang paling berpengaruh adalah 


Emmanuel Y. Lartey. Beliau seorang Guru Besar Teologi dan Pendampingan 


108 Wiryasaputra, Pendampingan Pastoral Orang Berduka, 53. 
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Pastoral di Columbia Theological Seminary, Georgia, Amerika Serikat. Beliau 
melakukan penelitian sehubungan dengan pendampingan pastoral dan spiritual 
dalam konteks budaya Afrika, Eropa, dan Amerika. Melalui penelitian dan karya- 
karyanya, Lartey secara konsisten memperjuangkan keterlibatan yang saling 
menghormati lintas ras, gender, kelas sosial, budaya, dan agama. Salah satu 
bukunya yang menjadi pegangan utama dalam studi teologi pastoral adalah In 
Living Color: An Intercultural Approach to Pastoral Care and Counseling, terbit 
pertama kali tahun 1997, dan edisi kedua terbit tahun 2003.104 

Menurut Lartey, studi interkultural mencoba menangkap kompleksitas 
yang terlibat dalam interaksi antara orang-orang yang telah dan sedang dibentuk 
dan dipengaruhi oleh budaya yang berbeda.105 Sementara Daniel Louw 
melihatnya sebagai respons kreatif terhadap keragaman, perbedaan, dan 
pluralisme yang merupakan fakta dalam masyarakat saat ini dan budaya 
globalisasi di era pascamodern.105 Keanekaragaman dan kekhasan setiap budaya 
amat dihargai dalam pendekatan interkultural sehingga pemeriksaan berbagai 
perspektif atas masalah tertentu penting dilakukan. Universalisme dan dominasi 
budaya suatu kelompok tertentu atas budaya lain dipandang sebagai sesuatu 
yang buruk. Demikian halnya dengan pendampingan pastoral interkultural, 
setiap pengalaman memiliki penjelasannya sendiri dan penjelasan tersebut tidak 
bisa dianggap berlaku secara mutlak untuk semua konteks. Oleh sebab itu, 


pendampingan pastoral interkultural membutuhkan keterlibatan yang luas dan 


104 Lartey, In Living Color: An Intercultural Approach to Pastoral Care and Counseling. 
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mendalam dengan orang-orang yang hidup dalam karakteristik universal, 
budaya dan unik mereka.107 

Lebih lanjut Lartey menegaskan bahwa ada tiga prinsip dasar dalam 
pendekatan pendampingan pastoral interkultural, yaitu (1) prinsip 
kontekstualitas (setiap bagian dari perilaku dan setiap keyakinan harus 
dipertimbangkan dalam kerangka di mana hal itu terjadi), (2) prinsip berbagai 
perspektif (kesadaran bahwa orang yang sama rasionalnya dapat memeriksa 
masalah yang sama namun bisa saja sampai pada pemahaman yang sangat 
berbeda), dan (3) prinsip partisipasi otentik (didasarkan pada perhatian timbal 
balik untuk integritas “orang lain”, dan menegaskan hak semua untuk 
berpartisipasi dalam diskusi dan pemeriksaan masalah dengan istilah mereka 
sendiri, menyadari bahwa ada kekuatan dan kelemahan dalam setiap 
pendekatan).108 

Menurut Lartey, penerapan ketiga prinsip di atas didasarkan pada 
pemahaman tentang manusia, seperti terungkap dalam suatu pepatah, bahwa 
every human person is in some respects (a) like all others, (b) like some others, (c) 
like no other.109 Ungkapan like all others mengacu pada pengalaman umum yang 
dimiliki oleh manusia sebagai pribadi dan dapat ditemukan dalam situasi 
tertentu serta didasarkan atas pengakuan dan penegasan bahwa semua manusia 
diciptakan dan mencerminkan citra Tuhan.110 Hal ini juga hendak menegaskan 


bahwa, walaupun keragaman kultural mendapat tempat yang signifikan dalam 


107 Tbid., 153. 
108 Tbid., 33-34. 
109 Tbid., 171. 
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pendampingan pastoral interkultural, kemanusiaan manusia memiliki banyak 
kesamaan.111 Oleh sebab itu, pendampingan pastoral interkultural dilakukan 
untuk memperkokoh kemanusiaan manusia yang segambar dan serupa dengan 
Allah. Ungkapan like some others mengacu pada pengalaman kultural, yakni 
pandangan dan praktik sosio-kultural dan sosial ekonomi tertentu yang relevan 
dengan kelompok sosial yang diakui dan diterima oleh manusia itu.112 Oleh 
sebab itu, menurut Lartey, hal yang perlu dilakukan oleh pendamping pastoral 
adalah eksplorasi afirmatif, eksplorasi yang kritis atas diri sendiri, dan eksplorasi 
yang terbuka dari pandangan dan praktik budaya tersebut dalam upaya untuk 
menemukan pengaruhnya atas masalah yang sedang ditangani.18 Ungkapan like 
no other mengacu pada masing-masing individu yang tidak sama seperti yang 
lain. Setiap individu memiliki keunikannya sendiri, karakteristik pribadi masing- 
masing orang berbeda satu dengan yang lain, termasuk pribadi-pribadi yang 
berasal dan hidup dalam kelompok sosial atau kultur yang sama. Oleh sebab itu, 
Lartey mengatakan bahwa penting untuk mengeksplorasi masalah keterikatan, 
mengajukan pertanyaan tentang derajat kebebasan yang diinginkan, dan setiap 
individu dibantu untuk melaksanakan pilihan yang tepat (yaitu pilihan yang 
dapat mereka jalani) yang pada satu sisi menghormati pola budaya hidup 
mereka dan pada sisi lain memberi mereka kebebasan untuk menjadi orang yang 


mereka inginkan.114 


111 Bnd. Amanda L. Du Plessis, “The Cultural Aspect in the Contextualisation of Pastoral 
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Jadi, praksis pastoral interkultural mengacu lebih pada kualitas interaksi 
dan perjumpaan, yaitu interaksi dan perjumpaan yang tidak dihantui oleh 
prasangka dan stigmatisasi satu terhadap yang lain. Oleh sebab itu, menurut 
Daniel Louw, pendampingan pastoral interkultural akan berfokus lebih banyak 
pada isu-isu sosio-kultural daripada isu-isu psikoanalisis yang banyak digunakan 
di Barat.115 Dengan demikian, pendampingan pastoral interkultural merupakan 
pendampingan pastoral yang menyadari adanya kesamaan umum sekaligus 
keunikan dan kepelbagaian manusia, baik secara personal maupun komunal. 
Atas dasar pemahaman seperti itu, maka pendampingan pastoral interkultural 
ini akan melihat secara cermat setiap persoalan yang dihadapi oleh manusia 
dengan menghargai dan memperlakukan secara setara konteks kehidupan 


manusia tersebut. 


Pendekatan (Teologi) Interkultural dalam Konteks Indonesia 

Bagian sebelumnya merupakan telaah teoretis pendekatan interkultural 
dalam pendampingan pastoral dalam konteks yang lebih umum, selanjutnya 
pada bagian ini akan diketengahkan pendekatan interkultural dalam konteks 
Indonesia. Sejauh ini, satu-satunya teolog Indonesia yang penelitiannya sungguh- 
sungguh berfokus pada teologi interkultural adalah Aguswati Hildebrant Rambe. 
Beliau melakukan penelitian disertasi dengan judul Traditionelle Toten und 
Trauerriten als Herausforderung ftir Theologie und Praxis der protestantischen 
Kirchen auf Sumba und in Mamasa, ein interkultureller theologischer Beitrag zur 


115 Louw, “The Hermeneutics of Intercultural Pastoral Care: From “Psyche' to 'Position' 
(Habitus) within the Healing Dynamics of Life (Cura Vitae),” 183. 
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Begegnung zwischen ostindonesischen lokalen Religionen und christlichem 
Glauben (Ritus Kematian dan Kedukaan sebagai Tantangan bagi Teologi dan 
Praksis gereja-gereja Protestan di Sumba dan Mamasa). Disertasi ini telah ditulis 
ulang ke dalam bentuk buku berbahasa Indonesia dengan judul Keterjalinan 
dalam keterpisahan: Mengupaya teologi interkultural dari kekayaan simbol ritus 
kematian dan kedukaan di Sumba dan Mamasa. Untuk melihat seperti apa 
pendekatan teologi interkultural dalam karya ini, maka di sini akan paparkan isi 
dari buku dimaksud. 

Sebagai disertasi, buku ini menyajikan hasil-hasil penelitian penulis 
beserta analisisnya terkait ritus kematian dan kedukaan di Sumba dan Mamasa. 
Dalam buku ini Rambe menegaskan bahwa pengalaman religius umat Kristiani 
(dengan segala tradisi iman dan ajaran-ajaran dogmatisnya) dapat berdialog 
secara konstruktif dengan pengalaman umat beragama lokal (dengan segala 
tradisi ketaatan kepada leluhurnya) dalam menghadapi peristiwa kematian dan 
kedukaan. Dari dialog itu, gereja dapat mendampingi umatnya secara holistik 
dan menyatakan kabar baik melalui pelayanan pastoralnya sesuai dengan 
pergumulan dan kebutuhan warga.116 Penegasan ini berangkat dari persoalan 
dilematis gereja dan umat Kristen yang selalu muncul ketika berhadapan dengan 
peristiwa kematian dan kedukaan. Pada peristiwa tersebut, umat Kristen 
mengalami ketegangan batin, antara setia pada tradisi iman Kristennya dan taat 


pada leluhurnya.117 Secara rasional umat menerima ajaran-ajaran dogmatis 


116 Rambe, Keterjalinan Dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba dan Mamasa, 33. 
117 Ibid., 27. 
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gereja, tetapi secara batiniah umat menghayati kepercayaan tradisionalnya. 
Konsekuensi praksisnya adalah pelayanan yang dilakukan oleh gereja seringkali 
tidak menjawab persoalan kedukaan warganya. Rambe mengatakan bahwa 
pelayanan andalan gereja selama ini adalah doa dan kebaktian, tanpa didahului 
oleh percakapan pastoral.118 

Studi Rambe ini menarik karena menempatkan dan memperlakukan 
agama lokal dengan segala tradisinya “sederajat” dengan agama Kristen yang 
banyak dipengaruhi oleh tradisi Barat. Pada saat yang sama, hal ini menjadi 
“kritik” konstruktif bagi gereja-gereja di Sumba dan Mamasa (dan Indonesia 
pada umumnya) yang selama ini terlalu banyak didominasi oleh tradisi Barat. 
Menurut Rambe, dominasi (teologi) Barat ini merupakan buah dari perjumpaan 
budaya-budaya dengan tradisi kekristenan yang terbungkus oleh bingkai budaya 
Eropa, tentu dengan sistem nilai dan konsep cara pandang dunia yang berbeda 
dengan budaya lokal.119 Akibatnya adalah munculnya ketegangan identitas 
Kristen secara khusus ketika berhadapan dengan ritus kematian dan kedukaan 
dalam agama lokal di Sumba dan Mamasa. 

Bertolak dari persoalan-persoalan tersebut, Rambe melihat bahwa gereja 
(GKS dan GTM) seharusnya lebih terbuka terhadap dimensi-dimensi sosial dan 
identitas yang tidak terlepas dari ritus-ritus kematian dan kedukaan dalam 
agama lokal. Sebagai masyarakat Timur, ikatan dan identitas sosial amat kuat 
dalam tradisi lokal Sumba dan Mamasa, bahkan terintegrasi dengan nilai-nilai 
religiositas dalam agama lokal. Oleh karena itu, gereja sebaiknya tidak menolak 


118 Tbid., 29. 
119 Tbid., 41. 
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ritus-ritus tersebut secara mutlak, tetapi memanfaatkannya sebagai ruang untuk 
mengolah duka.120 Melalui ritus ini, terungkap kesadaran akan ketidakberdayaan 
dan kecemasan akan orang yang meninggal, kesadaran adanya kekuatan dahsyat 
di luar diri manusia, dan sarat dengan ketegangan emosional, sehingga 
melaluinya individu dan komunitas tertolong untuk mengolah dukanya dan 
kesadarannya akan realitas kehidupan dan kematian. 

Dalam bingkai inilah, Rambe menegaskan pentingnya gereja memperbaiki 
pendekatan teologi dan praksisnya terhadap ritus-ritus kematian dan kedukaan 
di Sumba dan Mamasa. Menurutnya, pendekatan kontekstual menjadi pilihan 
terbaik, baik dalam tataran teoretis maupun praksis, untuk menjawab persoalan 
seputar ritus kematian dan kedukaan tersebut.121 Dengan pendekatan ini, maka 
paradigma “hitam-putih” atau “boleh-tidak” sebagaimana digunakan selama ini, 
tidak tepat. Pendekatan (teologi dan praksis) kontekstual di sini menghargai 
keragaman yang ada, termasuk keragaman dalam Alkitab, melibatkan berbagai 
budaya secara dialogis (interkultural), menemukan Injil melalui mendengar 
kebudayaan, dan menghargai keunikan setiap agama, termasuk agama lokal.122 

Dalam tataran praksis, Rambe melihat perlunya pendampingan pastoral 
interkultural, yaitu pendampingan pastoral yang memberi perhatian besar pada 
interaksi kemajemukan simbol-simbol budaya, struktur masyarakat, dinamika, 
nilai-nilai dan kondisi dari sebuah masyarakat.128 Apa kelebihan pendekatan 


pastoral seperti ini? Rambe menjelaskannya secara ringkas dengan mengatakan 


120 Tbid., 194. 

121 Tbid., 234, 345. 

122 Ibid., 235, 249, 261. 
123 Tbid., 347. 
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bahwa dalam terang Injil Kristus pendekatan pastoral interkultural ini 
mengedepankan aspek pemberdayaan (empowerment) sehingga setiap umat 
dapat secara mandiri menghadapi berbagai situasi krisis kehidupan.124 Untuk 
melakukan pelayanan pendampingan pastoral ini, Rambe mengatakan bahwa 
ada dua prasyarat penting yang harus dipenuhi oleh pendamping, yaitu: 


(1) kemampuan dan kesadaran serta kepekaan terhadap kemajemukan latar 
belakang budaya, termasuk di dalamnya perbedaan dunia nilai, cara pandang 
dan norma masyarakat serta sejumlah aturan tabu dan larangan (pemali) yang 
menempa kepribadian orang yang didampingi, terutama ketika menghadapi 
masa-masa kritis seperti kematian dan berkabung, (2) kemampuan dan 
kesediaan untuk mendengarkan bahasa simbol-simbol budaya dari orang yang 
didampingi, misalnya melalui apa yang terartikulasi selama ritus kematian.125 
Dengan pendekatan ini, maka gereja memberi ruang-ruang spiritual bagi 
jemaat untuk mengekspresikan dan menghayati kedukaannya, berangkat dari 
budayanya sendiri, tetapi tetap berada dalam terang Injil Kristus. Pemberian 
ruang-ruang Spiritual ini dapat berbentuk tindakan dan partisipasi umat dalam 
mengartikulasikan kegelisahan, kemarahan, ketakutan, bahkan harapan di 
bawah terang iman Kristen, misalnya melalui penggunaan simbol-simbol Kristen 
seperti salib dan lilin.126 Selain itu, pendampingan pastoral dengan pendekatan 
seperti ini juga harus dilaksanakan secara intensif dan terus menerus, baik 
sebelum maupun setelah acara pemakaman. Di sini percakapan pastoral dapat 


menjadi cara penting untuk menolong jemaat (terutama orang perorangan) 


mengungkapkan pergumulan dukanya. Dengan demikian, jemaat dapat 


124 Tbid. 
125 Ibid., 349. 
126 Tbid., 351. 
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menghayati dan melewati masa-masa sulit karena kehilangan orang-orang yang 
dikasihi. 

Karya dan gagasan Rambe ini amatlah berharga bagi pengembangan 
teologi kontekstual dan teologi pastoral, serta amat menolong para pengerja 
gereja untuk melaksanakan pendampingan pastoral berdasarkan kebutuhan 
jemaatnya. Sepintas memang Rambe seolah-olah hanya mengkritik teologi dan 
pendekatan gereja selama ini, tetapi sesungguhnya dia juga mengkritisi sejumlah 
aspek dalam budaya dan agama lokal, yang menurutnya tidak memanusiakan 
manusia. Jadi, keduanya sama-sama dikritik secara konstruktif dengan maksud 
agar keduanya mengalami transformasi yang baik. Dengan membaca seluruh 
karya ini, kita akan menemukan bahwa alur berpikir penulis menggunakan pola 
induktif, bukan deduktif. Alur berpikir ini memang cukup menolong untuk 
berteologi “dalam proses menjadi” dan bukan “sudah selesai”.127 

Tawaran Rambe tentang ritus sebagai ruang spiritual yang 
memungkinkan orang perorangan mengekspresikan dan menghayati kedukaan 
yang sedang dialaminya cukup menarik. Hal ini amat relevan dengan konteks 
Indonesia yang dalam banyak hal -sama seperti bangsa-bangsa Asia lainnya- 
masih menganggap ruang-ruang spiritual sebagai sesuatu yang amat penting dan 
mendasar. Hal ini tentunya tidak terlepas dari realitas Asia yang secara 
tradisional merupakan rumah dari agama-agama dan spiritualitas besar di dunia, 
sehingga tidaklah mengherankan kalau orang Kristen Asia melakukan pencarian 


spiritualitas yang pada satu sisi setia pada warisan kekristenan (Barat), tetapi 


127 Bnd. Ibid., 37. 
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pada sisi lain berakar pada budaya dan tradisi agama mereka sendiri.128 
Pentingnya ritus dalam menyediakan ruang spiritual juga disadari oleh Susan 
Marie Smith yang menurutnya memiliki kekuatan pastoral yang luar biasa, 
seperti yang dia katakan: rituals are desperately needed to enable human growing 
and maturing, both through times of suffering and through times of transition.129 

Namun demikian, ada dua persoalan penting yang belum terselesaikan 
dalam penelitian Rambe tersebut. Pertama, masyarakat Indonesia pada 
umumnya merupakan masyarakat komunal, tetapi pendampingan pastoral 
interkultural yang ditawarkan justru bersifat personal. Kedua, pendampingan 
pastoral interkultural yang ditawarkan, walaupun masih bersifat personal, masih 
sebatas wacana untuk pelayanan praksis, belum ada bentuk konkret yang dapat 
dijadikan sebagai acuan bagi pelayanan pastoral kedukaan berbasis budaya 
lokal. 

Di hampir semua konteks, seperti telah dijelaskan sebelumnya, 
perjumpaan Injil dan budaya lokal selalu problematis. Hal ini tidak terlepas dari 
superioritas para misionaris yang dulu menyampaikan berita Injil di Indonesia, 
yaitu superioritas budaya dan teologi. Persoalannya ialah sulitnya memisahkan 
budaya Barat (Eropa) dengan tradisi Kristen yang sesungguhnya. Keduanya 
tumpang tindih, tradisi Kristen “berpeluk mesra” dengan budaya Eropa, dan 
ketika sampai di Indonesia, dua-duanya dianggap sebagai tradisi/budaya 


kekristenan yang sesugguhnya. Akibatnya, banyak orang Kristen yang lebih 


128 Virginia Fabella, Peter K.H. Lee, and David Kwang-sun Suh, Asian Christian Spirituality: 
Reclaiming Traditions (Maryknoll, New York: Orbis Books, 1992). 

129 Susan Marie Smith, Caring Liturgies: The Pastoral Power of Christian Ritual 
(Minneapolis: Fortress Press, 2012), 17. 
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bangga dengan budaya Kristen (Eropa) daripada budayanya sendiri. Pascazaman 
para misionaris hingga saat ini, pengaruh teologi Barat dengan segala tradisi dan 
budayanya itu masih amat terasa dalam gereja-gereja di Indonesia. Salah satunya 
terkait ritus seputar kematian dan kedukaan, seperti ditemukan oleh Rambe di 
Sumba dan Mamasa. 

Ada persoalan klasik, lebih tepatnya ketakutan, yang akan muncul ketika 
ritus-ritus kematian dan kedukaan dimanfaatkan oleh gereja dalam berteologi 
dan melakukan pendampingan pastoralnya. Persoalan/ketakutan dimaksud 
adalah sinkretisme karena ritus-ritus itu dianggap sebagai berhala, apalagi kalau 
dikait-kaitkan dengan leluhur. Dalam upaya menjawab atau meluruskan 
persoalan seperti ini, menurut saya, penting untuk membedakan “penyembahan 
kepada leluhur” dengan “penghormatan kepada leluhur”, sebab keduanya 
berbeda. Kalau ritus-ritus kematian dan kedukaan dilakukan dalam bingkai 
“penyembahan kepada leluhur”, maka itulah berhala, sedangkan kalau dalam 
kerangka “penghormatan kepada leluhur”, itu bukan berhala. Studi yang 
dilakukan oleh Alex Jebadu menunjukkan bahwa penghormatan kepada leluhur 
tidak berarti penyembahan kepada berhala. Menurut Jebadu, penghormatan 
kepada leluhur berbeda dengan berhala, sebab penghormatan itu lebih sebagai 
ihwal menghormati, menghargai dan mengasihi kehidupan manusia.130 

Sikap gereja yang takut akan “ancaman” sinkretisme ini sebenarnya 
berlebihan, bahkan dalam beberapa kasus inkonsisten. Sampai saat ini, isu 
sinkretisme masih diperdebatkan karena tidak ada satu teologi, ajaran, atau 


130 Alex Jebadu, Bukan Berhala!: Penghormatan Kepada Leluhur (Penerbit Ledalero, 
2009), 146. 
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praksis pelayanan gereja yang tidak tercampur dengan aspek-aspek lain. Tidak 
ada teologi/ajaran/praksis tunggal dari dan untuk dirinya sendiri. Seringkali 
gereja takut pada sesuatu yang seharusnya tidak perlu ditakuti. Selain itu, 
dengan sikap yang takut akan sinkretisme, gereja menjadi ragu-ragu dalam 
menggali, menemukan, dan mengembangkan teologinya. Alhasil gereja hanya 
mengandalkan teologi dari luar dirinya, padahal mestinya teologi itu lahir dan 
berkembang dari dan di dalam konteksnya. Akibatnya, praksis pelayanan gereja 
seringkali menimbulkan kerancuan dan kebingungan di tengah-tengah warga 
jemaat. Apalagi dengan semakin maraknya sekolah-sekolah teologi dadakan dan 
karbitan dalam beberapa tahun terakhir. Jadi, gereja takut terhadap sinkretisme, 
tetapi membiarkan terjadinya kebingungan teologi dan ketidakjelasan orientasi 
praksis pelayanannya sendiri. 

Tentu, persoalan dan ketakutan klasik gereja-gereja kita akan 
kemungkinan terjadinya sinkretisme atau penyembahan berhala, tidak terlepas 
dari pengaruh ajaran dan teologi Kristen Barat yang tidak mengenal ritus-ritus 
kematian dan kedukaan seperti di Indonesia. Ada perbedaan mencolok antara 
pemahaman dunia Barat dengan pemahaman dunia Timur terkait kematian yang 
kemudian berimplikasi pada kedukaan. Bagi orang Barat, kematian merupakan 
akhir kehidupan manusia yang menandakan tidak adanya lagi hubungan 
manusia (yang hidup) dengan orang yang sudah meninggal dunia. Sementara 
bagi orang Timur, kematian merupakan jalan kembali ke asal, bukan akhir 
seperti dipahami oleh dunia Barat. Kehidupan dan kematian dalam dunia Timur 
bergerak seperti “spiral” yang selalu berputar, sementara dalam dunia Barat 


kehidupan itu bergerak seperti garis lurus menuju kematian. Kedua pola pikir ini 
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memang tidak mudah dipertemukan. Itulah sebabnya teologi Kristen sulit 
menerima ritus-ritus kematian dan kedukaan seperti yang terjadi di Sumba dan 
Mamasa. 

Persoalan lain yang terjadi beberapa dasawarsa terakhir terkait agama 
lokal adalah pandangan dan sikap yang menempatkan dan memperlakukannya 
sekadar kegiatan adat/sosial saja, dan mengabaikan dimensi teologis yang 
terkandung di dalamnya. Beberapa tahun terakhir, tradisi/budaya/agama lokal 
malah dikembangkan untuk memenuhi kebutuhan pariwisata (cultural tourism), 
termasuk mengisi acara-acara pemerintahan dan kegiatan-kegiatan keagamaan. 
Pemanfaatan seperti ini sebenarnya tidak salah, tetapi telah mereduksi 
sedemikian rupa tradisi/budaya/agama lokal menjadi acara-acara formalitas 
saja, padahal di dalamnya penuh dengan simbol-simbol religius yang seharusnya 
tidak boleh diabaikan. Berdasarkan realitas ini gereja mesti sadar akan 
“kegagalannya” selama ini karena mengabaikan bahkan menolak segala bentuk 
ritus dalam agama lokal dengan anggapan itu semua kafir. Kini saatnya gereja 
memanfaatkan ritus-ritus keagamaan lokal tersebut untuk mendampingi dan 
menolong orang-orang yang berada dalam kesulitan, secara khusus mereka yang 
berduka karena kehilangan orang-orang yang mereka kasihi. 

Dalam konteks Nias sendiri, paling tidak ada tiga kultur yang berjumpa 
secara interaktif, yaitu kultur orang Nias, para misionaris, dan kitab suci yang 
tentunya sudah dibalut oleh kultur di mana kitab itu ditulis. Tampaknya, ada 
semacam kegamangan atau kebingungan dalam kekristenan Nias sehubungan 
dengan kematian dan kedukaan. Praksis pastoral, yang masih diwarisi dari Barat 


sambil merendahkan tradisi budaya sendiri, berpotensi membuat jemaat tidak 
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mampu menghayati kedukaannya. Bahkan mereka tidak mampu 'menikmati' 
pendampingan pastoral yang dilayankan oleh gereja. Oleh sebab itu, penting 
untuk melihat lebih dalam lagi seperti apa praksis pastoral kedukaan 
interkultural dalam konteks Nias. 

Oleh sebab itu, tradisi-tradisi kultur yang mewarnai kehidupan 
kekristenan di Nias akan ditempatkan secara proporsional dan akan 
dimanfaatkan untuk saling berinteraksi secara konstuktif dalam upaya 
pengembangan praksis pastoral kedukaan interkultural di BNKP. Dengan kata 
lain, praksis pastoral kedukaan interkultural yang dimaksud dalam disertasi ini 
pada satu sisi berfokus pada penggalian kekayaan budaya lokal, dan pada sisi 
lain memanfaatkan secara kreatif tradisi budaya kekristenan yang telah diterima 


selama ini, dan tentu saja menghubungkannya dengan tradisi kitab suci. 


Bab 4 


Praksis Pastoral Kedukaan Interkultural BNKP di Nias 


Pengantar 

Kita sudah melihat penanganan kedukaan dalam masyarakat Nias 
tradisional di Bab 1, dan praksis pastoral kedukaan dalam gereja BNKP di Bab 2. 
Sajian potret praksis lokal ini (Nias dan BNKP) kemudian ditelaah secara teoretis 
di Bab 3, dengan melihatnya secara luas, baik dalam konteks global maupun 
Indonesia. Bab 4 ini akan menyajikan tawaran praksis pastoral kedukaan 
interkultural dalam konteks pelayanan BNKP di Nias dengan 
mempertimbangkan berbagai kultur yang mengelilinginya. 

Bab ini diawali dengan telaah atas interkulturalitas Alkitab yang hendak 
menegaskan pendekatan interkultural sebagai sesuatu yang teologis. Setelah itu, 
diketengahkan diskusi kritis-konstruktif tentang perspektif teologis atas 
kematian dan kedukaan, dan diikuti kemudian dengan implikasi pastoral dari 
perspektif teologis ini. Berdasarkan perspektif-perspektif teologis dan implikasi 
pastoral inilah gagasan tentang praksis pastoral kedukaan interkultural disajikan 
secara konseptual, dan kemudian ditindaklanjuti dengan tawaran-tawaran 


praksisnya. 


Interkulturalitas Alkitab 
Salah satu pertanyaan sederhana tetapi fundamental sehubungan dengan 
teologi (pastoral) interkultural ini adalah apakah interkulturalitas tersebut 


teologis atau tidak? Gereja-gereja Protestan umumnya menganggap berbagai 
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realitas di luar Alkitab, teologis atau tidak kalau sesuai dengan teks-teks Alkitab. 
Artinya, teks-teks Alkitab menjadi parameter satu-satunya untuk menilai atau 
memastikan realitas lain di luar dirinya, teologis atau tidak. Ini tidak 
mengherankan, sebab tradisi Protestan memang berpusat pada Alkitab, sehingga 
suasana orientasi pada teks cukup kental.! Selain itu, kekuatiran akan bahaya 
sinkretisme telah mendorong gereja-gereja Protestan untuk tetap 
mempertahankan teks-teks Alkitab sebagai tolok ukur untuk menentukan 
realitas lain di luar dirinya teologis atau tidak. Pemahaman seperti ini pun amat 
terasa di BNKP yang mengaku sebagai gereja Lutheran, di mana teks-teks Alkitab 
menjadi amat sentral dalam (ber)jteologi. 

Namun demikian, harus diakui bahwa paradigma seperti ini agak naif 
karena berpotensi menutup kemungkinan lain di luar teks Alkitab sebagai 
sumber berteologi. Apabila teologi dipahami secara sederhana sebagai refleksi 
atas iman, maka akan disadari bahwa konteks (kultural) dan berbagai tradisi 
yang diwarisi selama ini dapat menjadi sumber berteologi selain teks-teks kitab 
suci. Selain itu, Firman/Sabda Tuhan memiliki jangkauan yang amat luas, dan 
tidak bisa dibatasi hanya dalam teks-teks tertulis di Alkitab saja. Pemahaman 
seperti ini tidak bermaksud mereduksi dan meragukan kewibawaan kitab suci 
seperti yang seringkali dikuatirkan oleh kaum Injili, atau oleh orang Kristen 
tradisional. Kalau kita menelusuri lebih jauh proses terbentuknya (teks-teks) 


Alkitab, maka akan terlihat dengan jelas bahwa teks-teks itu sendiri muncul dan 


1 Setio, “Menimbang Posisi Teologi Interkultural,” 221. 
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berkembang dalam konteks dan tradisi kultural yang tidak selalu homogen. 
Artinya, Alkitab dengan teks-teks yang dimilikinya itu bersifat interkultural. 

Ada sejumlah teks Alkitab yang menceritakan kisah yang sama tetapi 
dengan menggunakan sumber yang berbeda dan dengan maksud yang juga 
berbeda. Perbedaan sumber dan maksud ini tidak berarti bahwa teks-teks 
tersebut berlawanan, tetapi bahwa setiap teks memiliki kekhasannya masing- 
masing. Kisah yang amat populer tentang penciptaan misalnya di kitab Kejadian 
pasal 1 dan pasal 2, berasal dari sumber yang berbeda dan masing-masing 
memiliki penekanan teologis yang khas. Demikian juga dengan penggunakan 
istilah atau sebutan atau nama yang dialamatkan untuk Allah, tidak selalu 
seragam, antara lain: dalam PL ada sebutan YHWH, Elohim, dan dalam PB ada 
sebutan kyrios dan logos.? Penggunaan sumber-sumber dan sebutan-sebutan 
yang beragam ini menegaskan interkulturalitas teks-teks Alkitab. 

Bagaimana dengan Yesus yang dipercaya sebagai pusat iman Kristen? 
Hari Kustono melihat bahwa benih interkultural ada di dalam karya, sabda, dan 
peristiwa Yesus.3 Peristiwa Yesus yang amat populer dikisahkan terutama dalam 
kitab-kitab Injil. Narasi-narasi yang disajikan oleh masing-masing kitab Injil 
memiliki penekanan yang berbeda, walaupun terbaca hampir sama. Masing- 
masing penulis memiliki sumber dan caranya sendiri untuk mewartakan Yesus. 


Yesus sendiri bersikap kritis atas berbagai tradisi Yahudi dan PL yang 


2 Rambe, Keterjalinan dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba dan Mamasa, 236. 

3 Hari Kustono, “Aspek Interkultural dalam Perjanjian Baru,” dalam Teologi dalam Silang 
Budaya: Menguak Makna Teologi Interkultural serta Peranannya bagi Upaya Berolah Teologi di 
Tengah-Tengah Pluralisme Masyarakat Indonesia, peny. Kees de Jong dan Yusak Tridarmanto 
(Yogyakarta: Yayasan TPK & Fakultas Teologi UKDW, 2015), 110. 
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melatarbelakangi kitab PB. Yesus menyadari bahwa dunia PB tidak lagi sama 
seperti dunia Yahudi atau dunia PL. Yesus melihat adanya konteks yang semakin 
kompleks di sekitar-Nya. Itulah sebabnya, Dia tampil dengan sikap, paradigma, 
dan cara yang radikal, berbeda dengan tradisi keagamaan Yahudi yang masih 
berkisar pada pelaksanaan Hukum Taurat.4 Tetapi, harus disadari bahwa Yesus 
tidak bermaksud untuk mengubah atau menghapuskan Hukum Taurat, 
sebaliknya Dia menggenapinya. Dalam Matius 5:17 Yesus menegaskan: 
“Janganlah kamu menyangka, bahwa Aku datang untuk meniadakan hukum 
Taurat atau kitab para nabi. Aku datang bukan untuk meniadakannya, melainkan 
untuk menggenapinya.” Bagaimana Yesus menggenapinya? Titik temunya antara 
lain adalah kasih. 


Jawab Yesus kepadanya: “Apa yang tertulis dalam hukum Taurat? Apa yang 
kaubaca di sana?” Jawab orang itu: “Kasihilah Tuhan, Allahmu, dengan segenap 
hatimu dan dengan segenap jiwamu dan dengan segenap kekuatanmu dan 
dengan segenap akal budimu, dan kasihilah sesamamu manusia seperti dirimu 
sendiri.” Kata Yesus kepadanya: “Jawabmu itu benar: perbuatlah demikian, maka 
engkau akan hidup” (Luk. 10:26-28, TB LAI). 
Sikap Yesus yang pada satu sisi kritis terhadap tradisi Yahudi dan PL, dan pada 
sisi lain tidak meniadakannya begitu saja, merupakan sikap interkultural yang 
melihat dan memperlakukan berbagai tradisi (kultural) secara berimbang, adil, 
dan proposional. Yesus tidak terpenjara secara harfiah dalam teks-teks kitab suci 


(PL) yang diwarisi oleh masyarakat Yahudi pada waktu itu. Dia membaca dan 


memaknai secara baru teks-teks tersebut secara interkultural. 


4 Ibid., 111. 
5 Ibid. 
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Para rasul Yesus pun, terutama Paulus, meneruskan sikap dan paradigma 
interkultural Sang Guru Agung mereka tersebut. Dalam perjalanan misi dan 
pewartaannya akan Kristus di berbagai tempat, Paulus dengan latar belakangnya 
sebagai orang Yahudi (kelompok Farisi), pada satu sisi memperlihatkan 
ketaatannya pada tradisi Yahudi dan PL, tetapi pada sisi lain menegaskan 
kesetiaannya pada Yesus yang telah mengubah hidupnya secara radikal. Paulus 
tidak menggunakan tradisi kulturalnya sebagai standar yang harus diikuti oleh 
masyarakat yang diinjilinya. Dia pun tidak menolak secara mutlak berbagai 
tradisi kultural-keagamaan dari masyarakat non-Yahudi. Sikap kritisnya tetap 
terlihat, baik terhadap tradisi yang diwarisinya sendiri, maupun terhadap tradisi 
bangsa-bangsa lain. Dengan demikian, Injil Kristus dapat diterima dan dihidupi 
dengan lebih baik. Sikap inilah yang penting dikembangkan dalam (ber)teologi 


interkultural. 


Perspektif Teologis atas Kematian dan Kedukaan 
Kematian merupakan fenomena alamiah yang dialami oleh manusia dan 
manusia merupakan makhluk yang sadar akan realitas kematiannya. Kesadaran 
ini justru telah mendorong manusia untuk membayangkan, memikirkan, atau 
mempertanyakan kematian yang akan dialami, baik oleh dirinya sendiri maupun 
orang-orang di sekitarnya. Beberapa pertanyaan penting yang sering muncul 
sehubungan dengan kematian manusia, antara lain: Apakah manusia mengalami 


kematian total atau hanya tubuhnya saja yang mati? Apa yang terjadi dengan 


5 Bnd. Leahy, Misteri Kematian: Suatu Pendekatan Filosofis, 7. 
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tubuh, roh atau jiwa manusia pada saat kematian? Apa yang terjadi dengan 
mereka yang sudah meninggal dunia? Apakah ada kehidupan setelah kematian? 
Secara teologis, pertanyaan-pertanyaan ini mengarahkan kita untuk 
menelusuri pandangan teologi Kristen sehubungan dengan kematian tersebut. 
Secara tradisional, ada dua pandangan teologis sehubungan dengan kematian, 
yaitu (1) pandangan yang percaya pada adanya kehidupan setelah kematian 
dengan premis dasar “tubuh memang mati, tetapi jiwa dan roh tidak mati', (2) 
pandangan yang menganggap kematian sebagai akhir segalanya dengan premis 
dasar 'manusia mengalami kematian seutuhnya'. Kedua pandangan ini berada 
pada sisi yang berlawanan, yang pertama dapat dikatakan sebagai pandangan 


yang tertua, sedangkan yang kedua muncul pada abad ke-20. 


Ada Kehidupan setelah Kematian 

Pandangan teologi yang pertama mengatakan ketika manusia mati, 
tubuhnya memang mati (binasa), tetapi jiwa dan rohnya tetap ada (tidak ikut 
mati ). Menurut Rambe, akar dari pandangan ini berasal dari tradisi ajaran filsafat 
Yunani (Helenis), baik di era pra-Sokrates maupun Sokrates, dan mengalami 
pembahasan yang lebih rinci pada pemikiran Platon yang menekankan jiwa/roh 
sebagai elemen yang mulia sementara tubuh sebagai sesuatu yang rendah.” 
Elemen yang dianggap mulia tersebut tetap eksis, walaupun tubuhnya 
mengalami kematian dan kehancuran. Inilah yang kemudian dikenal sebagai 
pemahaman dikotomi (tubuh-jiwa) atau trikotomi (tubuh, roh, dan jiwa). 


7 Rambe, Keterjalinan Dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba dan Mamasa, 285. 
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Pemahaman ini sebenarnya secara eksplisit dapat ditemukan dalam Alkitab, baik 
dalam Perjanjian Lama (PL) maupun Perjanjian Baru (PB). Alkitab berbicara 
tentang manusia yang terdiri dari tubuh dan jiwa (Yes. 10:18: Mat. 10:28), 
tubuh/daging dan roh (1Kor. 5:5), pikiran (akal budi) dan tubuh/daging (Rm. 
7:25), roh, jiwa, dan tubuh (1Tes 5:23). Para teolog yang mendukung gagasan 
teologi ini antara lain: Derek Prince, Karl Rahner, dan di Indonesia antara lain: R. 
Soedarmo, dan H. L. Senduk.? Beberapa pengakuan iman yang menggunakan 
pandangan teologi ini antara lain: Pengakuan Iman Swiss, Pengakuan Iman 
Heidelberg, Pengakuan Iman Westminster, dan Pengakuan Iman Gereja 
Prebisterian Korea. 

Dalam PL, kematian dipahami sebagai pemisahan jiwa dari tubuh. Karl 
Rahner, misalnya, berpendapat bahwa kematian merupakan pemisahan tubuh 
dan jiwa, dan mendorong kita untuk menerima pandangan tersebut sebagai 
pandangan teologis klasik yang lebih Alkitabiah.19 PL menyatakan bahwa prinsip 
hidup adalah roh atau napas yang diberikan oleh Tuhan. Kematian adalah 
penyerahan roh atau jiwa. Tanpa roh, tubuh itu mati. Kematian ditandai dengan 
tidak adanya napas, orang mati tidak lagi memiliki neshamah (napas, kehidupan, 
hidup), atau ruach (roh), atau nephesh (jiwa, hidup), dan menurut beberapa teks, 
ketiadaan nephesh berarti nephesh telah pergi (Kej. 35:18: 1Raj. 17:21).11 


Walaupun manusia mati, tetapi roh atau jiwanya tidak akan mengalami 


8 Suh Sung Min, Injil dan Penyembahan Nenek Moyang (Yogyakarta: Media Pressindo, 
2001), 244. 

? Ibid. 

10 Karl Rahner, On the Theology of Death (Edinburg, London: Herder Freiburg, 1962), 24. 

11 Mercy Uwaezuoke Chukwuedo, “The Paradox of Life and Death: Christian Perspective, 
Journal of African Studies 8, no. 1 (2019): 44. 


, 


204 


kehancuran seperti tubuh.12 Kitab Pengkhotbah mempertegasnya dengan 
mengatakan bahwa “debu kembali menjadi tanah seperti semula dan roh 
kembali kepada Allah yang mengaruniakannya” (Pkh. 12:7). 

Dalam PB ada juga berbagai teks yang secara eksplisit memperlihatkan 
gagasan teologi tentang tubuh yang binasa, tetapi roh/jiwa tidak mengalaminya. 
Dalam Matius 10:28, misalnya, Yesus mengontraskan kematian tubuh dengan 
kematian jiwa. Dia berkata: “dan janganlah kamu takut kepada mereka yang 
dapat membunuh tubuh, tetapi yang tidak berkuasa membunuh jiwa: takutlah 
terutama kepada Dia yang berkuasa membinasakan baik jiwa maupun tubuh di 
dalam neraka.” Gagasan yang sama muncul dalam Lukas 12:4-5 ketika Yesus 
berkata: “Aku berkata kepadamu, hai sahabat-sahabat-Ku, janganlah kamu takut 
terhadap mereka yang dapat membunuh tubuh dan kemudian tidak dapat 
berbuat apa-apa lagi. Aku akan menunjukkan kepada kamu siapakah yang harus 
kamu takuti. Takutilah Dia, yang setelah membunuh, mempunyai kuasa untuk 
melemparkan orang ke dalam neraka. Sesungguhnya Aku berkata kepadamu, 
takutilah Dia!” Berdasarkan kedua teks ini, tubuh dianggap sebagai organisme 
hidup dan jiwa merupakan pneuma manusia, unsur spiritual yang merupakan 
prinsip kehidupan alaminya.!3 Rasul Paulus pun juga memahami manusia terdiri 
dari tubuh dan roh (lih. Rm. 8:10), tetapi tidak membedakannya dengan 
pemahaman “yang satu mulia dan yang lain lebih rendah”. 

Sehubungan dengan kehidupan setelah kematian, ada sejumlah teks 
dalam Alkitab, terutama PB, yang menunjukkan hal tersebut, antara lain: Matius 


12 Min, Injil dan Penyembahan Nenek Moyang, 244. 
13 Chukwuedo, “The Paradox of Life and Death: Christian Perspective,” 47. 
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7:21-23, 10:28, 11:22-24, 16:24-28, 19:28-30, 22:23-33, 25:31-46, Markus 8:34- 
38, 13:13, 3:26: Lukas 10:13-15, 12:33-34, 16:19-29, Yohanes 3:10-21, 5:24-29, 
6:37-40, 11:23-25, 14:1-4, 1 Korintus 15 dan 2 Korintus 5. Menurut teks-teks ini, 
Paulus dan para penginjil menganggap kehidupan setelah kematian sebagai 
sesuatu yang nyata atau benar adanya.1# Perumpamaan Yesus mengacu pada 
kehidupan setelah kematian (lih. Luk. 12:35-48, 13:22-30, 16:19-29). Dalam 
perumpamaan ini yang rujukannya pada hari-hari terakhir, dijelaskan bahwa ada 
kehidupan setelah kematian. 

Perumpamaan terkenal tentang Lazarus (Luk. 16:19-31) menjelaskan 
bagaimana Lazarus, sebagai orang miskin, telah meninggal dan dibawa ke 
pangkuan Abraham, dan di sana dia menikmati kebahagiaan, sementara orang 
kaya harus menderita karena dia tidak menghormati Tuhan dan mengasihi 
sesamanya. Walaupun dalam perumpaan Lazarus ini ditegaskan bahwa orang 
yang mati tidak bisa lagi mengintervensi kehidupan orang yang masih hidup, 
tetapi perumpamaan tersebut mengindikasikan bahwa Yesus tidak memahami 
kematian dalam pengertian mati total, sebab kisah keduanya masih tetap 
berlanjut sekalipun dalam “dunia” yang lain. Menurut Rambe, narasi Lazarus di 
dalam Injil Lukas ini hendak mengatasi kepercayaan tradisional masyarakat 
setempat, bahwa roh orang mati masih dapat memiliki pengaruh kepada orang 


yang hidup. Melalui kisah Lazarus ini juga ditunjukkan bahwa orang mati tidak 


14 Pjeter Verster, “Abode in Heaven: Paul and Life after Death in 2 Corinthians 5:1-10,” 
Missionalia 44, no. 1 (2016): 19-33. 
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lagi dapat melayang-layang di dunia orang hidup untuk memengaruhi, entah 
positif atau negatif, kehidupan mereka.15 

Paulus, meskipun tidak selalu dengan cara yang sama, sering mengacu 
pada kehidupan setelah kematian. Dalam suratnya yang pertama dan kedua 
kepada jemaat Kristen di Korintus, Paulus menjelaskan bahwa kebangkitan 
Kristus memungkinkan manusia untuk hidup bersama-Nya, bahkan setelah 
kematian. Dalam 1 Korintus 15 Paulus menjelaskan bahwa, walaupun mungkin 
sulit untuk dipahami, kematian itu seperti biji-bijian yang jatuh ke tanah dan 
kemudian bertunas menjadi keberadaan yang cukup baru. Dalam 2 Korintus juga 
Paulus hendak menjelaskan aspek kehidupan setelah kematian. Surat 2 Korintus 
5:1-10 adalah bagian atau perikop yang terkenal sulit, tetapi juga sangat 
informatif mengenai kepercayaan Kristen tentang kehidupan setelah kematian 
dan eskatologi.15 Dalam teks ini Paulus menggunakan metafora kemah dan 
pakaian untuk menegaskan adanya kehidupan setelah kematian. Di sini Paulus 
menggambarkan pengharapan dan keyakinannya akan kehidupan setelah 
kematian tersebut, yaitu kehidupan surgawi yang telah dibaharui. Di situlah 
tempat kekekalan yang sesungguhnya. 

Pandangan-pandangan teologi yang menekankan tubuh yang binasa, 
tetapi jiwa/roh tidak mengalami kehancuran, mendapat dukungan kuat dari 
teks-teks Alkitab seperti telah dipaparkan sebelumnya. Secara eksplisit kitab 


suci, baik PL maupun PB, menegaskan bahwa manusia terdiri dari tubuh, jiwa 


15 Rambe, Keterjalinan Dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba Dan Mamasa, 286 . 
16 Verster, “Abode in Heaven: Paul and Life after Death in 2 Corinthians 5:1-10,” 20. 
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atau roh, sehingga sekalipun mengalami kematian, tubuh dikuburkan dan 
membusuk, tetapi jiwa/roh tetap eksis. Namun demikian, pembagian diri 
manusia ini tidak dimaksudkan untuk menganggap yang satu lebih rohani/mulia 
dan yang lainnya lebih duniawi/rendah. Pertanyaan yang tampaknya akan terus 
digumuli adalah seperti apakah tubuh 'surgawi' yang akan dibangkitkan itu 
kelak, dan bagaimana membedakannya dengan tubuh jasmani' ketika masih 
hidup di dunia? 

Belum ada jawaban akan pertanyaan eskatologis di atas, dan tampaknya 
sulit untuk menemukan jawaban final yang pasti. Hal yang penting di sini adalah 
pengharapan akan adanya kehidupan setelah kematian, sama seperti Kristus 
telah bangkit dari antara orang mati, demikian juga kelak orang-orang yang telah 
meninggal dunia akan dibangkitkan. Dengan demikian, kematian di dunia ini 
bukanlah akhir segala-galanya, sebab janji Tuhan akan adanya kebangkitan 
orang mati dan kehidupan yang lebih baik setelahnya, menjadi jaminan bagi 
setiap orang percaya bahwa kita pun bertemu kelak dalam keabadian Tuhan 
(bnd. 1Kor. 15:15-17). Keyakinan iman ini menjadi sumber pengharapan dan 
penguatan bagi orang-orang yang berduka, tentu saja dengan tetap memberi 


ruang yang lebih luas bagi mereka untuk mengekspresikan kedukaannya. 


Kematian adalah Akhir dari Segalanya? 

Pandangan teologi yang menerima kematian tubuh, tetapi roh/jiwa tetap 
eksis, walaupun didukung kuat oleh sejumlah teks Alkitab, tidak otomatis 
disetujui oleh para teolog. Sebagai reaksi atas teologi yang pertama tersebut 


muncullah teologi yang menekankan kematian manusia seutuhnya. Para teolog 


208 


yang mendukung gagasan teologi ini antara lain: Karl Barth, Paul Althaus, 
Ebehard Jiingel, Oscar Cullmann,17 J. Pederson, Emil Brunner, Hans Walter Wolff, 
dan di Indonesia antara lain: Harun Hadiwijono, dan J. L. Ch. Abineno.18 Beberapa 
pengakuan iman yang menggunakan gagasan teologi mati seutuhnya ini antara 
lain: Pengakuan Iman Gereja Toraja, dan Buku Katekisasi Keluarga dan Jemaat 
GMIM.19 

Inti dari pandangan teologi ini adalah bahwa ketika mati, manusia 
mengalami kematian seutuhnya, atau kematian total. Dengan kata lain, 
pandangan teologi yang pertama tentang eksistensi roh/jiwa manusia walaupun 
sudah mati, ditolak. Menurut Rambe, ajaran tentang penafian secara radikal 
eksistensi roh/jiwa setelah kematian bersumber dari kritik Immanuel Kant pada 
upaya-upaya filosofis yang membuktikan imortalitas.20 Upaya filosofis ini 
memengaruhi para teolog yang mendukung gagasan kematian seutuhnya. 
Dengan teologi dialektiknya, mereka menolak paham dualisme yang membagi 
diri manusia menjadi tubuh, roh/jiwa. Selengkapnya, Rambe menjelaskan 
pandangan teologi mati seutuhnya ini sebagai berikut: 


Roh atau jiwa akan hancur bersama tubuh dan eksistensi tubuh maupun roh 
atau jiwa akan berakhir karena dan melalui kematian. Setiap orang yang 
mengalami kematian akan menjadi kenangan dan berada dalam ingatan Tuhan 
sampai hari penghakiman datang. Hari kebangkitan dipahami dalam arti 
penciptaan baru. Oleh sebab itu, di dalam pandangan ini tidak terdapat 
pemisahan tubuh dari roh atau jiwa, dan tidak diakui adanya roh atau jiwa yang 
imortal.2 


17 Rambe, Keterjalinan Dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba Dan Mamasa, 289. 

18 Min, Injil Dan Penyembahan Nenek Moyang, 245. 

19 Ibid., 249. 

20 Rambe, Keterjalinan Dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba Dan Mamasa, 290. 

21 Tbid., 289. 
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Dalam pandangan Karl Barth, manusia itu merupakan satu kesatuan yang 
tidak terpisahkan (tubuh, roh atau jiwa), sehingga ketika mengalami kematian, 
maka manusia itu mati seutuhnya. Dia tidak memiliki hubungan apapun lagi 
dengan yang hidup. Oscar Cullmann menegaskan bahwa kematian merupakan 
keterpisahan dari Allah, tetapi melalui kebangkitan hubungan itu dipulihkan.22 
Kabanga, sebagaimana dikutip oleh Suh Sung Min, mengatakan: 

Pada saat manusia mati maka jiwanya pun turut terpengaruh dan tidak dapat 

bereksistensi sendiri. Semua dimensinya terpengaruh dan tidak berfungsi 

sebagaimana seharusnya. Dalam keadaan demikian, maka manusia “mati 
seutuhnya'.28 

Teks PL Kejadian 2:7 merupakan salah satu teks acuan penting yang 
dianggap dapat mendukung gagasan mati seutuhnya. “Ketika itulah TUHAN Allah 
membentuk manusia itu dari debu tanah dan menghembuskan nafas hidup ke 
dalam hidungnya, demikianlah manusia itu menjadi makhluk yang hidup” (Kej. 
2:7). Dalam teks ini disebutkan bahwa Allah mengembuskan napas kehidupan ke 
dalam hidung manusia, yang dapat diartikan sebagai “kehidupan atau daya hidup 
yang diciptakan oleh Allah' dan daya hidup itu akan mengalami kematian seiring 
dengan kematian manusia itu sendiri.4 

Kitab Pengkhotbah juga memberi informasi yang cukup eksplisit tentang 
kematian seutuhnya ini. 


Karena nasib manusia adalah sama dengan nasib binatang, nasib yang sama 
menimpa mereka, sebagaimana yang satu mati, demikian juga yang lain. Kedua- 
duanya mempunyai nafas yang sama, dan manusia tak mempunyai kelebihan 
atas binatang, karena segala sesuatu adalah sia-sia. Kedua-duanya menuju satu 


22 Min, Injil dan Penyembahan Nenek Moyang, 248. 
23 Ibid., 249. 
24 Bnd. Ibid., 246. 
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tempat: kedua-duanya terjadi dari debu dan kedua-duanya kembali kepada 
debu. Siapakah yang mengetahui, apakah nafas manusia naik ke atas dan nafas 
binatang turun ke bawah bumi (Pkh. 3:19-21, TB LAI). 


Teks ini memang dapat diartikan bahwa eksistensi manusia fana adanya, tidak 
terus eksis sebagaimana diterima dalam pandangan teologi yang pertama tadi. 
Tetapi, apabila dibaca lebih cermat lagi, maka teks tersebut sedang 
membandingkan 'nasib' manusia dan binatang, yang menurutnya sama saja, sia- 
sia. Hal ini hendak mengingatkan manusia yang seringkali merasa diri sebagai 
makhluk yang paling istimewa dari antara makhluk lain ciptaan Tuhan, tetapi 
lupa mengisi kehidupannya yang 'istimewa' itu dengan berbagai kebaikan, dan 
akhirnya kematian datang menghampirinya, sama seperti binatang mengalami 
kematian. Bagian akhir dari teks di atas justru mengindikasikan kembalinya 
mapas' manusia (dan binatang), entah ke atas ataupun ke bawah. 

Dari kedua pandangan teologi ini, Rambe lebih condong pada teologi yang 
memahami kematian manusia di mana tubuh memang hancur, tetapi roh/jiwa 
tetap ada, walaupun juga menyadari adanya dimensi “keterpisahan' dalam 
peristiwa kematian. Beliau menyampaikan argumen yang kuat untuk 
membantah pemahaman yang mendukung gagasan kematian seutuhnya. Ada 
berbagai aspek yang sulit dijelaskan dengan baik pada pandangan teologi yang 
kedua, antara lain: inkonsistensi sehubungan dengan mati total tetapi percaya 
juga pada pemulihan hubungan pada saat kebangkitan, tidak adanya penjelasan 
yang memadai tentang apakah Yesus mati total atau tidak, tidak ada penjelasan 
tentang ungkapan 'turun ke dalam kerajaan maut, dll. Itulah sebabnya, 


pandangan teologi mati seutuhnya ini dianggap tidak relevan lagi dengan situasi 
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saat ini.25 Penulis sendiri sependapat dengan Rambe tentang inkonsistensi 
argumentasi teologis sehubungan dengan mati total ini. Secara teologis, konsep 
mati total kurang mendapat tempat yang kuat dalam teks-teks Alkitab maupun 


dalam berbagai kultur yang mengitarinya. 


Harapan akan Kebangkitan Orang Mati 

Bagaimana dengan BNKP? Berbeda dengan pemahaman tradisional Nias, 
BNKP tidak melihat orang yang meninggal dunia secara terpisah, yaitu tubuh 
(boto), jiwa (noso), dan (roh). Pandangan BNKP atas orang yang meninggal dunia 
pun kurang jelas, selain mengulang beberapa teks Alkitab pada saat pemakaman 
orang yang meninggal dunia. Teks-teks dimaksud antara lain Mazmur 103:15- 
18, Mazmur 90:1-6, Filipi 3:20-21: Ayub 14:1-2: 1 Tesalonika 4:13-14, 16-18: 1 
Korintus 15:42b-44a. Sayang sekali, tidak ada penjelasan rinci tentang 
pemahaman BNFKP atas teks ini. Beberapa hal yang mungkin bisa dipahami dari 
pandangan BNKP berdasarkan teks-teks dimaksud, misalnya tentang kefanaan 
manusia, tentang kematian sebagai bagian dari anugerah Tuhan, tentang 
kesiapan dan ketegaran menghadapi kematian dan kedukaan, dan tentang 
semuanya terjadi atas kehendak Tuhan. 

Secara umum, BNKP menegaskan bahwa tidak ada lagi hubungan yang 
hidup dan yang mati, sehingga segala bentuk persembahan atau pemberian, 


bahkan tradisi fanibo tufo tidak boleh dilakukan lagi, karena tradisi itu dianggap 


25 Rambe, Keterjalinan Dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba dan Mamasa, 294. 
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kafir.26 Sikap BNKP ini sudah lama ditegaskan, tertuang dalam Peraturan BNKP 
(Amakhoita ba BNKP Nias) tahun 1961 pasal 8. Walaupun dengan bahasa yang 
agak berbeda, sikap ini masih terus dipertahankan sampai sekarang. Bahkan 
acara fanand bunga pun harus dilakukan dengan hati-hati supaya tidak terikat 
dengan tradisi lama. Hal ini terlihat, misalnya, dalam Peraturan BNKP No. 
15/BPMS-BNKP/2013 tentang Tertib Penggembalaan, Pasal 8 ayat 6. Dalam 
peraturan tersebut ditegaskan larangan “menghubungi” atau berkomunikasi 
dengan (roh) orang yang sudah meninggal dunia, dilarang juga menaruh barang- 
barang orang meninggal di atas kuburan seperti yang biasa dilakukan dalam 
tradisi asli Nias. Mengapa? Karena ini semua dianggap sebagai penyembahan 
kepada nenek moyang, dianggap sebagai kepercayaan kekafiran. Sementara itu, 
adu zatua sendiri sudah lama “disingkirkan” oleh para misionaris karena 
dianggap sebagai penyembahan berhala, melanggar titah ke-2 tentang larangan 
membuat patung. Kalau pun di beberapa tempat adu zatua masih ada, namun 
tetapi karena kerasnya larangan dari gereja, maka adu tersebut tinggal sekadar 
hiasan rumah. 

Pada Bab 3 telah disebutkan bahwa dalam perspektif psikologis, 
kedukaan dipandang lebih pada aspek “perpisahan' atau 'kehilangan' orang yang 
dikasihi, sementara dalam perspektif antropologis kedukaan dipandang lebih 
pada aspek reintegrasi. Kedua perspektif ini dapat ditemukan di Nias. Pada satu 
sisi, muncul perasaan 'kehilangan' ketika orang yang dikasihi meninggal dunia, 


tetapi pada sisi lain ada keyakinan bahwa orang yang meninggal dunia tersebut 


26 Gulo, Benih yang Tumbuh 13: Banua Niha Keriso Protestan, 207. 
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sesungguhnya adalah kembali ke asal. Melalui ritus-ritusnya, tampak bahwa 
secara kosmologis orang Nias lebih percaya pada gagasan yang menegaskan 
bahwa manusia memang mati secara fisik, tetapi jiwanya (noso dan roh) kembali 
kepada asalnya. Orang Nias tidak mengenal kematian total, itulah sebabnya 
orang Nias merasa masih bisa berkomunikasi dengan orang yang telah 
meninggal dunia, entah meminta berkat, atau memohon belas kasihan supaya 
tidak mendapat kesialan dalam kehidupannya. 

Jadi, baik dalam ajaran kekristenan, maupun dalam tradisi kultural- 
keagamaan Nias, kematian fisik diterima sebagai sesuatu yang alamiah, tetapi 
muncul keyakinan akan adanya kehidupan setelah kematian tersebut. Entah 
kembali ke Teteholi Ana'a seperti dalam pemahaman Nias tradisional, atau ke 
surga seperti dalam ajaran iman Kristen, sama-sama memperlihatkan harapan 
akan kebangkitan dan kehidupan yang kekal. Kepercayaan akan adanya 
kehidupan setelah kematian merupakan titik temu antara pemahaman kultural- 
keagamaan Nias dengan ajaran iman Kristen. Keduanya sama-sama menekankan 
adanya “kebangkitan” orang mati, dan bahwa setelah mati manusia kembali 
kepada “asalnya' dan akan menetap di tempat yang telah disediakan oleh 
“pemilik kehidupan manusia itu. 

Tema teologis tentang kebangkitan orang mati merupakan sentral dari 
iman dan pengajaran kekristenan. Atas dasar itulah Paskah menjadi puncak dari 
perayaan iman Kristen sampai hari ini. Rasul Paulus menegaskan hal tersebut 
kepada jemaat Kristen di Korintus, yang tampaknya masih sangat meragukan 


adanya kebangkitan orang mati. 
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Jadi, bilamana kami beritakan, bahwa Kristus dibangkitkan dari antara orang 
mati, bagaimana mungkin ada di antara kamu yang mengatakan, bahwa tidak 
ada kebangkitan orang mati? Kalau tidak ada kebangkitan orang mati, maka 
Kristus juga tidak dibangkitkan. Tetapi andaikata Kristus tidak dibangkitkan, 
maka sia-sialah pemberitaan kami dan sia-sialah juga kepercayaan kamu. Lebih 
dari pada itu kami ternyata berdusta terhadap Allah, karena tentang Dia kami 
katakan, bahwa Ia telah membangkitkan Kristus--padahal Ia tidak 
membangkitkan-Nya, kalau andaikata benar, bahwa orang mati tidak 
dibangkitkan. Sebab jika benar orang mati tidak dibangkitkan, maka Kristus juga 
tidak dibangkitkan. Dan jika Kristus tidak dibangkitkan, maka sia-sialah 
kepercayaan kamu dan kamu masih hidup dalam dosamu. Demikianlah binasa 
juga orang-orang yang mati dalam Kristus. Jikalau kita hanya dalam hidup ini 
saja menaruh pengharapan pada Kristus, maka kita adalah orang-orang yang 
paling malang dari segala manusia. (1Kor. 15:12-19, TB LAI). 
Dari teks di atas tampak bahwa Paulus menegaskan adanya kebangkitan orang 
mati, dasarnya adalah kebangkitan Kristus sendiri. Di sini Paulus tidak sekadar 
adu argumentasi, tetapi menunjukkan fakta bahwa Kristus telah bangkit, dan 
peristiwa kebangkitan tersebut telah disaksikan oleh murid-murid dan para 
pengikut Yesus. 

Sebenarnya, Paulus juga sedang membangkitkan semangat jemaat bahwa 
ada kehidupan setelah kematian. Logikanya sederhana, jika tidak ada 
kebangkitan, tidak ada harapan. Sia-sialah kehidupan ini. Paulus dengan penuh 
keyakinan menegaskan bahwa oleh karena Kristus telah bangkit dari antara 
orang mati, maka orang-orang percaya pun akan dibangkitkan. Kebangkitan ini 
pada satu sisi merupakan harapan bagi orang mati bahwa dia pun akan 
dibangkitkan, kematian yang dialaminya di dunia bukanlah akhir segala-galanya. 
Pada sisi lain, kebangkitan ini juga sekaligus menjadi harapan bagi orang atau 


keluarga yang berduka, bahwa orang yang mereka kasihi akan dibangkitkan, dan 


kelak pun semua orang akan dibangkitkan. 
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Dalam tradisi kultural-keagamaan Nias, seperti telah dijelaskan 
sebelumnya, harapan akan adanya kehidupan setelah kematian bukan hal yang 
aneh, itu merupakan bagian penting dari keyakinannya. Tentu saja pemahaman 
tradisi kultural-keagamaan Nias ini tidak selalu sama dalam semua aspek dengan 
ajaran kekristenan. Dalam pemahaman tradisional Nias, secara fisik manusia 
mengalami kematian, tetapi roh dan jiwanya tetap eksis, ada yang kembali ke 
Teteholi Ana'a, ada juga yang gentayangan entah ke mana. Hal ini ditentukan oleh 
“upaya manusia itu sendiri terutama dalam memenuhi hukum adat selama hidup 
di dunia. Sementara dalam pengajaran kekristenan, secara khusus dalam tradisi 
gereja-gereja Lutheran, Allah dalam anugerah-Nya yang menentukan seseorang 
mendapatkan keselamatan. Usaha yang dilakukan manusia dipahami lebih 
sebagai respons manusia atas anugerah Allah tersebut, bukan faktor penentu 


masuknya seseorang ke dalam kehidupan yang kekal setelah kematian. 


Implikasi Pastoral 

Kematian, tentu saja, mengakibatkan kedukaan bagi manusia, walaupun 
cara setiap orang untuk menghayati kedukaannya berbeda-beda. Pertanyaan- 
pertanyaan yang sering diajukan sehubungan dengan kematian, seperti 
disebutkan di atas pada bagian awal “Perspektif Teologis atas Kematian dan 
Kedukaan,” sebenarnya menunjukkan kegelisahan eksistensial manusia akan 
fakta bahwa dia akan mati, atau orang yang dikasihinya akan mati. 

Pandangan teologi yang pertama, yang memahami roh/jiwa tidak binasa 
sementara tubuh hancur setelah mengalami kematian, dapat berimplikasi pada 


praksis pastoral yang lebih optimistis. Gagasan-gagasan teologis yang 
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menegaskan adanya kebangkitan setelah kematian dan adanya kehidupan yang 
lebih baik di balik kematian (yang dicirikan, misalnya, dengan “tubuh surgawi'), 
dapat menjadi penghiburan dan penguatan yang memberikan pengharapan bagi 
orang-orang yang mengalami kedukaan. Maka, dengan demikian kita dapat lebih 
mudah memahami maksud perkataan Paulus kepada jemaat Kristen di 
Tesalonika ketika dia berbicara tentang kematian dan kedukaan. “Selanjutnya 
kami tidak mau, saudara-saudara, bahwa kamu tidak mengetahui tentang 
mereka yang meninggal, supaya kamu jangan berdukacita seperti orang-orang 
lain yang tidak mempunyai pengharapan. Karena jikalau kita percaya, bahwa 
Yesus telah mati dan telah bangkit, maka kita percaya juga bahwa mereka yang 
telah meninggal dalam Yesus akan dikumpulkan Allah bersama-sama dengan 
Dia” (1Tes. 4:13-14). Dengan perkataan ini, Paulus hendak menegaskan adanya 
kebangkitan setelah kematian sehingga menjadi sumber penguatan dan 
penghiburan orang-orang Tesalonika yang tampaknya melihat kematian sebagai 
akhir dari kehidupan. Pada teks ini, Paulus tidak bermaksud 'melarang' orang- 
orang untuk berduka ketika kehilangan orang yang mereka kasihi, tetapi hendak 
mendorong mereka untuk 'berduka dalam pengharapan”. 

Namun demikian, dengan pandangan teologi yang pertama ini, praksis 
pastoral kedukaan yang dilakukan dapat saja kurang berempati dengan mereka 
yang mengalami kedukaan. Teks-teks dan teologi yang muncul di sini berpotensi 
menghasilkan suatu penghiburan yang dangkal, dan dapat terjebak dalam 
tindakan 'merohanikan' peristiwa kematian dan kedukaan yang dialami oleh 
warga jemaat. Pembatasan, bahkan pelarangan, untuk menghayati kedukaan 


secara penuh dilakukan dengan legitimasi teks-teks dan teologi yang, secara 


217 


berlebihan menekankan kehidupan setelah kematian dan lalai menunjukkan 
sikap yang berempati atas peristiwa kehilangan yang sedang dialami. 

Penghiburan yang dangkal seperti ini banyak terjadi di berbagai tempat 
di Nias. Beberapa kasus yang telah disebutkan pada bagian Pendahuluan, 
merupakan contoh nyata tentang penghiburan yang tidak berempati tersebut. 
Gereja, atas nama iman, membatasi warganya untuk melepaskan energi 
kedukaannya. Akibatnya, banyak orang yang masih belum menerima kematian 
orang yang dikasihinya, sayangnya gereja kurang peka terhadap pergumulan 
mereka. Oleh sebab itu, ajaran kekristenan tentang adanya kehidupan setelah 
kematian, harus disampaikan dengan bijaksana. Pada satu sisi ajaran tersebut 
mendapat tempat utama dalam pemberitaan Firman Tuhan, sehingga orang yang 
mengalami kedukaan tetap memiliki harapan yang sungguh-sungguh kristiani. 
Pada sisi lain, pengajaran tersebut tidak boleh menutup ruang bagi orang yang 
berduka untuk menghayati kedukaannya secara penuh. Jadi, pemberitaan 
Firman Tuhan pun harus menunjukkan sikap yang berempati kepada orang- 
orang yang berduka. 

Sementara pandangan teologi yang kedua, mati seutuhnya, dapat juga 
membuat orang-orang menjadi pesimistis, kehilangan gairah hidup, karena 
orang yang dikasihi telah mati dan tidak mungkin bangkit kembali. Ini akan 
menghasilkan sikap fatalistis, menyerah begitu saja pada situasi yang terjadi, dan 
kemudian kehilangan semangat hidup. Namun demikian, pandangan teologi ini 
dapat mencegah orang-orang pada pengharapan semu, sebab dia tahu bahwa 


orang yang sudah mati sudah tiada, dan dia sudah mati seutuhnya. 
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Dalam masyarakat Timur, secara umum pandangan yang pertama 
tampaknya lebih mudah diterima, walaupun tentu saja masih menyisakan 
beberapa pertanyaan penting seperti telah diajukan sebelumnya. Paling tidak, 
orang-orang yang mengalami kedukaan menyadari dua hal, yaitu bahwa pada 
satu sisi kematian memutuskan hubungan fisik mereka, tetapi tidak dapat 
memutuskan 'relasi' mereka satu dengan yang lain, walaupun tidak sama seperti 
waktu mereka masih hidup. 

Pengajaran tentang adanya 'relasi' antara orang yang hidup dan yang mati 
cukup problematis. Ajaran seperti ini dianggap bertentangan dengan tradisi 
iman yang diwarisi dari para misionaris yang menekankan tidak adanya lagi 
hubungan tersebut. Kekuatiran akan ancaman sinkretisme masih menjadi 
momok bagi gereja-gereja Protestan, termasuk BNKP. Padahal secara 
(kon)tekstual, penegasan akan adanya 'relasi' orang yang hidup dan yang mati 
tersebut sangat alkitabiah. Bangsa Israel diarahkan untuk tetap memelihara 
'relasi' dengan leluhur mereka, terutama Abraham, Ishak, dan Yakub. Bahkan, 
dalam beberapa teks Alkitab, disebutkan tentang Allah Abraham, Allah Ishak, 
dan Allah Yakub, disebutkan juga bahwa Allah itu merupakan Allah orang hidup 
(lih. Mat. 22:23-32), padahal ketiga leluhur bangsa Israel tersebut telah 
meninggal dunia. Artinya, pada satu sisi hubungan secara fisik terputus ketika 
seseorang meninggal dunia, tetapi pada sisi lain hubungan orang yang hidup dan 
yang mati tetap terjalin. Itulah yang disebut oleh Rambe sebagai keterjalinan 
dalam keterpisahan. Secara pastoral, pengajaran seperti ini dapat 
membangkitkan semangat dan pengharapan bagi orang yang berduka, bahwa 


orang yang hidup masih dapat “berelasi' dengan orang yang mati, tentu saja tidak 
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untuk menyembahnya atau meminta petunjuk darinya. Mengingat orang yang 
mati dalam kasih Tuhan, menunjukkan penghormatan kepada nilai-nilai 
kebaikan yang mereka tinggalkan, amatlah alkitabiah. Dalam semangat itulah 


pendampingan pastoral dilayankan kepada mereka yang mengalami kedukaan. 


Pendampingan Pastoral Kedukaan Interkultural 

Pada bab sebelumnya telah disebutkan bahwa walaupun kelahiran 
pendekatan interkultural dalam teologi sudah mencapai sekitar empat puluh 
tahun, tetapi penggunaan pendekatan tersebut dalam praksis pastoral belum 
begitu banyak. Itulah sebabnya Rambe mengatakan bahwa pendampingan 
pastoral interkultural masih merupakan gerakan yang relatif baru dalam 
kategori pelayanan pastoral dengan fokus kajian pada interaksi kemajemukan 
kultural.27 

Definisi, bentuk, dan penerapan pendekatan interkultural dalam 
pendampingan pastoral memiliki penekanan yang berbeda-beda di setiap 
konteks. Rambe, misalnya, mencatat bahwa pendampingan pastoral 
interkultural dalam konteks Amerika Utara dan Eropa mengambil titik berat 
pada kenyataan pertumbuhan jumlah pendatang asing atau komunitas 
pendatang dari Asia, Afrika, dan Amerika Latin, sementara dalam konteks 
pelayanan gereja-gereja di Indonesia, fenomena perjumpaan antarbudaya yang 


dominan dengan tradisi budaya “pendatang” menjadi tak terelakkan.28 Maka, 


27 Rambe, Keterjalinan dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba dan Mamasa, 347. 
28 Ibid., 348. 
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menurut Rambe, pendampingan pastoral interkultural, khususnya untuk konteks 
Indonesia Timur, merupakan pelayanan pendampingan pastoral yang 
memperhatikan interaksi antara tradisi dan sistem nilai Kristen dengan simbol 
dan sistem nilai budaya-budaya dan agama-agama lokal yang ada di sekitarnya.2? 

Untuk konteks pelayanan BNKP di Nias, sebagaimana telah diuraikan 
pada bab-bab sebelumnya, perjumpaan antarbudaya lokal (Nias) dengan budaya 
Kristen yang secara implisit termasuk budaya Eropa (misionaris), penting untuk 
dipertimbangkan dalam pendampingan pastoral kedukaan interkultural. Selain 
itu, tradisi biblis (kitab suci) yang lahir dalam konteks kultur Israel/Yahudi, tidak 
bisa diabaikan dalam rangka praksis pastoral kedukaan interkultural. Dengan 
kata lain, praksis pastoral kedukaan interkultural yang dimaksud dalam disertasi 
ini adalah suatu tindakan atau pelayanan pastoral, baik dalam pengertian sempit 
maupun luas, yang dilakukan oleh gereja dengan mempertimbangkan secara 
kritis dan konstruktif interaksi dan pengaruh, paling tidak, tiga tradisi/kultur, 
yaitu tradisi lokal (kultur Nias), tradisi Eropa (kultur para misionaris), dan 


tradisi biblis (kultur Israel/Yahudi pada zaman Alkitab). 


Ritus Interkultural sebagai Praksis Pastoral Kedukaan 
Salah satu temuan penting dalam penelitian ini adalah bahwa secara 
umum warga jemaat BNKP di Nias tidak bisa meninggalkan begitu saja ritus- 
ritus kultural sehubungan dengan kematian dan kedukaan, walaupun ada 


pembatasan bahkan larangan keras dari gereja. Menurut Pdt. Tuhoni 


29 Ibid. 
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Telaumbanua, Ph.D (Ephorus BNKP periode 2012-2017, 2017-2022), paling 
tidak ada lima sikap warga BNKP yang muncul saat ini sehubungan dengan ritus- 
ritus dimaksud: 


(1) Melaksanakannya sekarang mengikuti tradisi. Dilaksanakan menurut 
Fondrako masa lalu. (2) Melaksanakan sebagai tradisi - tanpa ada hubungan 
dengan agama lama dan tanpa target mencari status. Ini hanya sebagai ikatan 
kekeluargaan dan solidaritas sosial. Ada yang melakukan menurut Fondraka, ada 
yang seadanya, dan ada juga yang mewah (walau tidak sesuai menurut 
fondrakd). (3) Melaksanakannya selain tradisi, juga agar “yang meninggal” tidak 
murka, tidak mengutuk, melainkan memberi berkat. Ada yang melakukan 
menurut Fondrak6, ada yang seadanya, dan ada juga yang mewah (walau tidak 
sesuai menurut fondrako). (4) Melaksanakannya agar tidak malu dikatakan tidak 
menghargai orangtuanya. Walaupun ekonomi lemah, diupayakan walau harus 
berhutang. (5) Melaksanakannya, selain tradisi, menghindari murka dan 
mencari berkat, tetapi juga untuk menunjukkan diri Inilah Aku). Jadi mencari 
“Iakhgmi"” atau status sosial. Ini dilaksanakan dengan “adat yang di-adat-adat- 
kan” (mewah dengan menyajikan simbi 30-50an ke atas).30 


Catatan Telaumbanua di atas menunjukkan masih adanya praktik ritus-ritus 
seputar kematian dan kedukaan di Nias, walaupun telah mengalami pergeseran 
cara, makna, dan motivasi dalam pelaksanaannya. Intinya adalah ritus-ritus 
tersebut tidak bisa dihilangkan atau disingkirkan begitu saja, walaupun gereja 
lebih banyak mengambil sikap yang “berlawanan”. Bagi orang Nias, ritus-ritus ini 
penting sebagai upacara kultural yang melaluinya mereka dapat menyatakan 
kasih dan penghormatan mereka terhadap orang yang telah meninggal dunia, 
memperkuat ikatan kekeluargaan dan solidaritas sosial, mendapatkan dan 
meneguhkan status sosial, menghindari rasa malu dan kesialan, dan 
mendapatkan berkat. 

Dalam penelitian ini ditemukan juga mulai adanya kesadaran BNKP akan 


sulitnya orang Nias meninggalkan tradisi ritus kulturalnya karena berbagai 


30 Tuhoni Telaumbanua, Upacara Kematian Dulu dan Kini: Apa dan Mengapa? 
(Gunungsitoli, 2019), 13. 
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alasan di atas. Itulah sebabnya BNKP, sebagaimana telah disajikan di Bab 2, 
mengubah sikapnya menjadi lebih toleran dan kontekstual. Sikap ini diteruskan 
dengan membuat beberapa agendre sehubungan dengan kematian dan 
kedukaan, mulai dari ritus sebelum meninggal dunia, pada saat meninggal dunia 
dan penguburan, hingga pascapenguburan. Namun demikian, dalam perspektif 
pastoral, agendre-agendre tersebut belum menunjukkan sikap yang berempati 
terhadap orang yang sekarat dan keluarga duka. Hal ini, misalnya, terlihat dari 
tidak adanya ruang bagi orang yang sakit (sekarat) dalam ibadah fangotome'6 
untuk mengekspresikan kegelisahan, rasa menderita, atau ketakutan yang 
mungkin saja sedang dia alami, atau sebaliknya: semangat, pengharapan, atau 
keberanian yang mungkin saja dia miliki. 

Temuan lainnya sehubungan dengan ritus kultural, yang “digantikan' 
dengan agendre BNKP, adalah ritus Kristiani yang diwarisi dari para misionaris 
Eropa masih mewarnai ibadah-ibadah sehubungan dengan kematian dan 
kedukaan di BNKP. Di Bab 2 telah disebutkan bahwa ritus-ritus dan upacara- 
upacara keagamaan orang Nias digantikan dengan upacara dan bentuk-bentuk 
liturgi dan nyanyian rohani dari tradisi Barat. Demikian juga dengan pola 
persekutuan doa atau dikenal dengan istilah Sekola Wangandro, sistem ibadah 
rumah tangga yang dilaksanakan setiap pagi dan malam, semuanya mengikuti 
pola peribadatan asal para misionaris. Ibadah akhir tahun gerejawi pada 
mulanya diperkenalkan oleh para misionaris dengan nama kebaktian faniro tod6 
fa'amate (peringatan orang mati). Menariknya, warga BNKP di Nias sampai saat 
ini, dalam aspek tertentu, merasa nyaman dengan warisan dari Eropa tersebut, 


walaupun tentu saja dihayati dalam kultur Nias. 
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Temuan-temuan di atas menunjukkan bahwa ritus-ritus, entah ritus 
kultural (Nias) ataupun ritus Kristiani (misionaris Eropa), memegang peranan 
penting dalam kehidupan orang Kristen di Nias. Dalam kehidupan manusia, 
banyak peristiwa yang terjadi atau dialami dan seringkali peristiwa tersebut 
ditandai dan diungkapkan melalui ritual.31 Sejak dulu hingga saat ini, ritual 
mendapat tempat yang sentral dalam kehidupan masyarakat. Dalam 
penelusurannya atas berbagai ritual tradisional, Daniel Shaw melihat pentingnya 
semacam upaya hibridisasi atas ritual-ritual menjadi ritus kekristenan yang 
amat berharga.22 Ritus-ritus yang memanfaatkan tradisi budaya lokal, dapat 
diadaptasi dan diubah untuk membuat ibadah Kristen terasa otentik dan relevan 
dalam setiap konteks budaya. 

Dalam perspektif pastoral, ritus-ritus ini pun amat penting, seperti yang 
dipertegas oleh Susan Marie Smith bahwa rituals are desperately needed to 
enable human growing and maturing, both through times of suffering and through 
times of transition.33 Ritual Kristen, apa pun bentuknya, memiliki pastoral power 
yang luar biasa, dan apabila dapat dimanfaatkan dengan baik, ritual tersebut 
dapat menjadi sarana untuk menyembuhkan dan memulihkan. Melalui ritual 
dimaksud, warga jemaat dapat lebih bebas mengekspresikan dirinya, 


menemukan makna dan nilai kehidupan, terutama pada masa-masa sulit. 


31 Ester Pudjo Widiasih, “Ritual Dalam Kehidupan Berjemaat,” dalam Seberkas Bunga 
Puspa Warna: Book of Friends 75 Tahun Pdt. H. A. van Dop, peny. Binsar J. Pakpahan (Jakarta: 
Yamuger Indonesia, 2010), 129. 

32 R. Daniel Shaw, “The Dynamics of Ritual and Ceremony: Transforming Traditional 
Rites to Their Intended Purpose,” in Traditional Ritual as Christian Worship: Dangerous 
Syncretism or Necessary Hybridity?, ed. R. Daniel Shaw and William R. Burrows (Maryknoll, New 
York: Orbis Books, 2018), 1-19. 

33 Susan Marie Smith, Caring Liturgies: The Pastoral Power of Christian Ritual 
(Minneapolis: Fortress Press, 2012), 17. 
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Bertolak dari studi yang dilakukan oleh Catherine Bell, Smith kemudian 
mengungkapkan lima alasan pentingnya gereja membuat liturgi pendampingan. 
Secara ringkas kelima alasan dimaksud adalah: (1) ritual penting untuk 
pertumbuhan dan kedewasaan manusia, (2) ritual dibutuhkan untuk menolong 
manusia menghadapi dan melewati penderitaan dan masa-masa transisi, (3) 
gereja memiliki peran yang vital dalam mempelajari, mengajarkan, dan 
mempraktikkan berbagai ritus, (4) gereja memiliki tradisi dalam membuat ritus 
sebagai bagian dari proses konversi iman dan pertumbuhan di dalam Kristus, (5) 
gereja atau para pembuat ritual bertanggung jawab mengembangkan 
kompetensi ritual untuk membuat ritual-ritual yang suci yang membebaskan dan 
pro-kehidupan.34 

Namun demikian, Smith mengakui bahwa pengembangan dan praktik 
ritual pendampingan semacam ini tidak mudah dilakukan dan bisa saja tidak 
berjalan dengan baik sebagaimana mestinya. Ada berbagai kendala dalam 
melaksanakannya, antara lain: (1) belum ada pedoman resmi dari gereja untuk 
itu sehingga tidak perlu dilakukan, atau tidak tahu apa yang harus dilakukan, (2) 
membutuhkan waktu yang cukup banyak mulai dari perancangan hingga 
pelaksanaannya, (3) gereja, dalam hal ini para pelayannya, tidak begitu tertarik 
dan tidak siap menyediakan waktu dan energi untuk ritual, (4) adanya 
kesalahpahaman yang menganggap ritual sebagai cara untuk membongkar dan 


menghakimi orang-orang atas kegagalannya (dosa). 


34 Ibid., 9-17. 
35 Ibid., 26. 
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Secara singkat, Smith mengatakan bahwa persoalan utama dalam 
melaksanakan ritual adalah adanya dilema antara doktrin gereja dengan 
keinginan melakukan pendampingan melalui pelaksanaan ritual tertentu. Dia 
mengatakan bahwa there is always a tension between the churches' theology of sin, 
humanity, sacrament, the church, and so forth, and the immediate pastoral need in 
a spesific situation.35 Di sini ada semacam ketegangan antara teologi yang dianut 
oleh gereja selama ini dengan pengalaman empiris atau pergumulan pastoral 
jemaat. Teologi dan doktrin yang selama ini diakui oleh gereja belum tentu dapat 
diterima dan belum tentu dapat menjawab pergumulan warga jemaat dengan 
segala dinamika kehidupannya. Ketegangan muncul misalnya ketika gereja pada 
satu sisi harus mempertahankan ajaran (resmi) yang diterimanya, sementara 
jemaat membutuhkan ritual pendampingan yang mungkin saja “berbeda” atau 
malah “berlawanan” dengan ajaran resmi tersebut. Inilah yang dikatakan oleh 
Rambe bahwa umat Kristen mengalami ketegangan batin, antara setia pada 
tradisi iman Kristennya (yang diwarisi dari Barat) dan taat pada leluhurnya 
(ritus-ritus yang diwarisi dari leluhur).27 Menurut Widiasih, gesekan bahkan 
konflik antara “budaya Kristen” dengan budaya lokal terjadi karena kecurigaan 
gereja pada ritual budaya lokal yang pada umumnya dianggap mengandung 
kuasa kegelapan,?8 atau sering juga dikaitkan dengan penyembahan kepada 


leluhur yang dianggap sebagai penyembahan berhala.39 


36 Ibid., 27. 

37 Rambe, Keterjalinan dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba dan Mamasa, 27. 

38 Widiasih, “Ritual dalam Kehidupan Berjemaat,” 136. 

39 Alex Jebadu, Bukan Berhala!: Penghormatan kepada Leluhur (Penerbit Ledalero, 2009), 
146. 
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Apa yang mesti dilakukan? Dengan cukup hati-hati, Smith menawarkan 
the third way (jalan ketiga) untuk menjembatani ketegangan atau dilema 
tersebut. Dia menyebut jalan ketiga itu sebagai ritual creativity (kreativitas 
ritual).40 Dalam konteks Nias, kreativitas ritual ini dapat terwujud melalui 
pengembangan ritus interkultural yang dapat menjadi liturgi pendampingan 
pastoral kedukaan yang bisa menolong orang/keluarga duka menghayati 
kedukaanya secara penuh. Dengan kata lain, pengembangan ritus interkultural 
dapat menjadi salah satu bentuk praksis pastoral kedukaan, khususnya dalam 
konteks pelayanan BNKP di Nias. Ritus interkultural yang dimaksud di sini 
adalah ritus-ritus yang berasal dari dua atau lebih tradisi kultural, dan ritus-ritus 
tersebut dapat saling berinteraksi secara dinamis dan konstruktif, dan kemudian 
dapat membentuk suatu ritus kekristenan yang khas tanpa ada saling 
mendominasi. 

Paling tidak, ada tiga tradisi kultural yang penting dipertimbangkan 
dalam pengembangan ritus interkultural ini, yaitu tradisi ritus kultural yang 
diwarisi dari leluhur masyarakat Nias, tradisi ritus Kristiani yang diwarisi dari 
para misionaris Eropa, dan tradisi biblis yang diwarnai dengan kultur 
Israel/ Yahudi. Tentu saja, setiap kultur pun cukup bervariasi. Kultur Nias secara 
umum relatif homogen, tetapi ada berbagai variasi di dalamnya. Hal ini telah 
dipertegas pada Bab 1, seperti dalam suatu ungkapan sambua mbanua, sambua 
mbuabua (lain kampung, lain adatnya). Demikian juga dengan kultur para 


misionaris, cukup beragam. Hal ini telah dipertegas pada Bab 3, bahwa teologi 


40 Smith, Caring Liturgies: The Pastoral Power of Christian Ritual, 34. 
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yang diwarisi dari “Barat” tidak selalu homogen. Tradisi biblis pun amat 
beragam. Teks-teks Alkitab muncul dan ditulis dalam waktu yang berbeda 
dengan konteks yang variatif. Dalam kesadaran akan variasi kultur itulah ritus 
interkultural dikembangkan sebagai praksis pastoral kedukaan. 


Ritus interkultural ini dapat digambarkan sebagai berikut: 


(PAN 


Gambar 3 
Ritus Interkultural 


Dari gambar di atas, dapat dilihat adanya perjumpaan dan interaksi dari ketiga 
kultur yang sebelumnya telah disebutkan cukup variatif. Setiap kultur memiliki 
ritusnya sendiri. Ritus-ritus inilah yang kemudian dapat dikembangkan sebagai 
ruang bagi praksis pastoral kedukaan, ritus interkultural. 

Dalam Alkitab, ada berbagai contoh yang menggambarkan praktik- 
praktik ritus yang dilaksanakan ketika seseorang atau masyarakat mengalami 
kedukaan, penderitaan, atau kesulitan lainnya. Salah satu yang paling populer 
adalah tradisi meratap. Howard W. Roberts melihat bahwa “meratap” justru 
sudah menjadi tradisi yang biasa dipraktikkan pada zaman dulu dan Alkitab 
tidak pernah melarangnya. Menurutnya, meratap merupakan bagian dari ibadah 


penghiburan dan pemakaman. 
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The purpose of a funeral or memorial service is twofold: to worship and to 
mourn. Mourning in worship has an ancient heritage as many of the psalms 
suggest. The lamenting mentioned in the psalms often was the response of the 
people for the sins they had committed, but there also is evidence of the 
congregation mourning losses.41 
Jadi, jelas bahwa “meratap” merupakan ekspresi kedukaan yang alkitabiah. Kita 
bisa menemukan sejumlah bagian dalam kitab Mazmur misalnya, di mana 
pemazmur dan umat kadang-kadang meratap sedemikian rupa untuk 
mengekspresikan kesedihan sekaligus permohonan pertolongan atas situasi 
“duka” yang sedang mereka alami. Kitab Ratapan pun dipenuhi oleh ratapan 
yang menangisi kejatuhan Yerusalem. Secara tradisional kitab ini dibacakan 
pada saat tertentu dalam tahun liturgi Yahudi, yaitu pada hari kesembilan dari 
bulan Ab (sekitar pertengahan Juli), ketika orang Yahudi memperingati 
penghancuran kota Yerusalem. 

Tradisi 'meratap' yang sangat Alkitabiah itu, sebenarnya dapat ditemukan 
juga dalam tradisi lokal Nias, yang dulu sering dilakukan, yaitu mangenu, 
sehingga dapat dikembangkan sebagai pendampingan ratapan (mourning care). 
Tradisi lain misalnya adalah melantunkan hoho ba wa'amate yang isinya 
mengungkapkan perjuangan manusia akan kehidupan sekaligus kefanaannya di 
dunia. Ini merupakan salah satu bagian dari ritual care, yang sebenarnya sudah 
ada dalam tradisi kekristenan dengan segala bentuknya dan tentu saja sudah ada 


dalam tradisi agama-agama lokal. Adalah sangat alkitabiah dan kontekstual 


apabila orang-orang yang berduka diberi kesempatan mengekspresikan 


41 Howard W. Roberts, Pastoral Care through Worship (Macon, Georgia: Smyth & Helwys 
Publishing, 1995), 62. 
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kedukaannya dengan meratap, supaya mereka dapat menuntaskan kedukaannya 
tersebut. Dalam bingkai inilah, gereja hadir bersama mereka dalam ritual 
meratap bersama para penduka, paling tidak gereja memberi kesempatan 
kepada para penduka untuk menghayati kedukaannya melalui ritus-ritus yang 
dilaksanakan. Intinya adalah melalui ritus, gereja hadir dengan berempati 
kepada para penduka. 

Ritus-ritus Kristiani yang diwarisi dari para misionaris dan telah 
digunakan selama ini dapat dimodifikasi ulang supaya ada ruang bagi orang yang 
sekarat ataupun para penduka dalam mengungkapkan dirinya secara penuh, 
entah kegelisahan, ketakutan, kekuatiran, atau kehilangan yang begitu besar. 
Rambe mendorong gereja supaya tidak menolak ritus-ritus tersebut secara 
mutlak, sebaliknya memanfaatkannya sebagai ruang untuk mengolah duka.42 
Melalui ritus ini, terungkap kesadaran akan ketidakberdayaan dan kecemasan 
akan orang yang meninggal, kesadaran adanya kekuatan dahsyat di luar diri 
manusia, dan sarat dengan ketegangan emosional, sehingga melaluinya individu 
dan komunitas tertolong untuk mengolah dukanya dan kesadarannya akan 
realitas kehidupan dan kematian. Secara psikologis, mengekspresikan kedukaan 
melalui ritus-ritus tersebut dapat menjadi cara untuk menghadapi kedukaan, 
menjadi berani dan siap melepaskan kepergian orang yang dikasihi kembali 
kepada asalnya, dan tetap memelihara relasi dengan orang yang telah meninggal 


dunia, walaupun secara fisik telah berpisah. 


42 Rambe, Keterjalinan Dalam Keterpisahan: Mengupaya Teologi Interkultural dari 
Kekayaan Simbol Ritus Kematian dan Kedukaan di Sumba dan Mamasa, 194. 
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Oleh sebab itu, dalam perancangan dan pelaksanaan ritus interkultural 
ini, gereja perlu melatih diri untuk memiliki sensitivitas pastoral, kesadaran 
teologis, ketajaman kepekaan etis, dan koneksi eklesial,48 sehingga dengan 
demikian gereja dapat memenuhi kebutuhan eksistensial warga jemaat, baik 
secara kultural maupun secara teologis. Pengembangan ritus interkultural pada 
satu sisi dapat menjawab pergumulan individual, tetapi pada sisi lain dapat 
menjawab pergumulan komunal. Elaine Ramshaw dalam bukunya Ritual and 
Pastoral Care menyebut ritual seperti ini sebagai ritual and care for the 
community.44 Menurutnya, banyak jemaat yang sebenarnya ingin dan selalu 
mencoba bertemu dalam suatu komunitas untuk melaksanakan berbagai 
aktivitas dan program. Gereja mesti memanfaatkan ini untuk melaksanakan 
ritual sesuai kebutuhan komunitas tersebut.45 Lebih lanjut, Ramshaw 
mengatakan bahwa ritual dapat berperan memenuhi kebutuhan komunal, yaitu 
kebutuhan terikat satu dengan yang lain.46 Gagasan Ramshaw ini menarik, secara 
khusus apabila diperhadapkan dengan konteks Indonesia yang umumnya terdiri 
dari masyarakat dengan ikatan kekeluargaan dan solidaritas yang cukup tinggi, 
ikatan komunalnya masih kuat. Jadi, ritus interkultural sebagai praksis pastoral 
kedukaan dapat memberi ruang bagi orang yang berduka, baik secara individual 
maupun komunal, untuk menghayati kedukaannya. 

Ritus interkultural yang ditawarkan sebagai praksis pastoral kedukaan di 


sini berlaku untuk semua warga jemaat. Implikasinya adalah tidak ada lagi ruang 


43 Bnd. Smith, Caring Liturgies: The Pastoral Power of Christian Ritual, 46. 

44 Elaine Ramshaw, Ritual and Pastoral Care (Philadelphia: Fortress Press, 1987), 22-54. 
45 Ibid., 29. 

46 Ibid. 
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dan perlakuan yang berbeda yang cenderung diskriminatif terhadap orang atau 
kelompok tertentu dalam masyarakat atau jemaat. Praktik ritus kultural Nias 
yang secara umum lebih berpihak kepada orang tua (terutama laki-laki), kaum 
bangsawan (status sosial), dan kematian yang dianggap 'normal', tentu saja tidak 
bisa diterapkan dalam ritus interkultural ini. Demikian juga dengan praktik ritus 
Kristiani yang diwarisi dan dikembangkan oleh BNEP seperti terlihat dalam 
agendre sehubungan dengan kematian dan kedukaan, penting untuk dikaji dan 
dirancang ulang supaya lebih berempati kepada semua warga jemaat tanpa 
memberi ruang untuk diskriminasi. 

Penulis menyadari bahwa tawaran praksis tentang ritus interkultural di 
atas, dapat menimbulkan kesalahpahaman atas praksis pastoral kedukaan 
interkultural. Pertama, kesan yang muncul seolah-olah praksis pastoral 
dimaksud disamakan begitu saja dengan ritus-ritus. Kedua, kesan yang muncul 
seolah-olah praksis pastoral interkultural hanya dapat ditemukan di dalam dan 
dilakukan melalui ritus-ritus. Oleh sebab itu, penting untuk dipertegas di sini 
bahwa praksis pastoral (interkultural) sesungguhnya cukup luas dan kompleks. 
Praksis pastoral ini tidak bisa dibatasi di dalam dan oleh ritus-ritus. Namun 
demikian, dalam konteks Nias, dan mungkin saja beberapa konteks lain di 
Indonesia, pemanfaatan ritus-ritus sebagai ruang untuk berpastoral belum 
dikembangkan dengan optimal. Artinya, dengan tetap mengakui keluasan dan 
kompleksitas bentuk serta wilayah praksis pastoral, dalam disertasi ini, penulis 
melihat bahwa praksis pastoral interkultural dimaksud dapat ditemukan di 


dalam dan dilakukan melalui ritus-ritus interkultural. 
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Dukungan Sosial sebagai Praksis Pastoral Kedukaan 

Temuan penting berikutnya dalam penelitian ini adalah adanya dukungan 
sosial yang begitu besar ketika warga jemaat mengalami kedukaan. Hal ini 
terlihat, antara lain, melalui kedatangan dan kehadiran spontan masyarakat 
sekitar di keluarga yang berduka, kesediaan untuk “tinggal bersama” menemani 
keluarga duka selama jenazah ada di rumah, dan tradisi pemberian tanda kasih 
kepada keluarga duka. Ada juga kebiasaan bekerja membantu keluarga duka 
terutama sehubungan dengan pelayanan kepada para pelayat lainnya, bekerja 
membuat atau mencari peti jenazah,” bekerja menyiapkan tempat penguburan, 
serta membawa jenazah ke kuburan hingga akhirnya ditutup kembali dengan 
tanah. Tradisi-tradisi dukungan sosial ini sangat membantu keluarga duka dalam 
menghadapi situasi sulit karena kematian orang yang dikasihi. Hal ini 
menunjukkan bahwa dukungan sosial amatlah penting bagi orang yang berduka, 
baik secara personal maupun komunal. 

Secara psikologis, dukungan sosial bagi orang-orang yang berduka amat 
penting. Debra M. Bath mengatakan bahwa research has consistently reported 
that social support from family, friends, and colleagues is an important factor in 
the bereaved person's ability to cope after the loss ofa loved one.48 Demikian juga 
dengan penelitian yang dilakukan oleh Wolfgang Stroebe dkk, menunjukkan 


bahwa dukungan sosial amat menolong orang yang berduka dalam mengatasi 


47 Walaupun sudah sangat jarang sekarang, tetapi tradisi membuat peti jenazah seperti 
ini masih bisa ditemukan di beberapa tempat yang cukup jauh ke pedalaman dan pulau-pulau 
kecil di Nias. Di beberapa wilayah di Nias Selatan, masih terdapat tradisi mencari pohon besar 
untuk dibuatkan peti jenazah bangsawan. 

48 Debra M. Bath, “Predicting Social Support for Grieving Persons: A Theory of Planned 
Behavior Perspective,” Death Studies 33 (2009): 869. 
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depresi karena kehilangan orang yang dikasihi.4? Sejauh manakah dukungan 
sosial ini efektif menolong orang yang berduka? Peggy A. Thoits melihat bahwa 
efektivitas dukungan sosial ini sangat dipengaruhi oleh latar belakang sosial 
budaya orang yang mendukung dan didukung. Menurutnya, dukungan sosial 
yang diberikan oleh orang yang memiliki kesamaan sosio-kultural, terutama 
mereka yang pernah mengalami tekanan hidup yang sama, akan lebih efektif 
menolong mereka yang mengalami kedukaan tersebut.59 Secara umum, orang 
dengan latar belakang sosial budaya yang sama, apalagi pengalaman yang sama, 
akan lebih berempati dalam memberikan dukungan sosial daripada orang yang 
berasal dari kehidupan sosial budaya yang berbeda, apalagi kalau belum pernah 
mengalami kesulitan yang serupa. 

Lebih lanjut, Thoits mengatakan bahwa dukungan sosial tersebut 
mencakup antara lain: dukungan instrumental (instrumental aid), dukungan 
sosial-emosional (sosioemotional aid), dan dukungan informasional 
(informational aid).51 Dukungan instrumental mengacu pada tindakan atau 
bahan yang disediakan oleh orang lain yang memungkinkan pemenuhan 
tanggung jawab dan peranan sebagaimana biasanya, dukungan sosial-emosional 
mengacu pada pernyataan atau demonstrasi cinta, perhatian, penghargaan, 
simpati, dan kepemilikan kelompok: dukungan informasional mengacu pada 


komunikasi pendapat atau fakta yang relevan dengan kesulitan saat ini, seperti 


49 Wolfgang Stroebe et al., “Does Social Support Help in Bereavement?,” Journal of Social 
and Clinical Psychology 24, no. 7 (2005): 1030. 

50 Peggy A. Thoits, “Social Support as Coping Assistance,” Journal of Consulting and 
Clinical Psychology 54, no. 4 (1986): 416, 420. 

51 Tbid., 417. 
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nasihat, umpan balik pribadi, dan informasi yang mungkin membuat keadaan 
hidup seseorang lebih mudah.52 

Salah satu fungsi utama agama adalah fungsi sosial yang menghubungkan 
individu satu sama lain dan kelompoknya serta menyosialisasikan anggota ke 
dalam komunitas.53 Fungsi sosial ini dapat mewujud misalnya melalui sikap 
saling membutuhkan dan saling menopang sesama anggota. Dalam konteks 
kekristenan, orang Kristen pada umumnya mengidentifikasi dirinya sebagai 
anggota dari suatu komunitas iman. Hal itu tidak terlepas dari ajaran tentang 
orang-orang Kristen sebagai satu tubuh dengan Kristus sebagai Kepalanya. 
Implikasi dari ajaran teologis ini adalah bahwa orang-orang Kristen mesti saling 
menopang. Rasul Paulus secara eksplisit mendorong orang-orang Kristen untuk 
saling berbagi suka dan duka (bnd. Rm. 12:15). Salah satu bentuk konkret dari 
ajaran ini adalah dukungan sosial yang diberikan oleh sesama anggota jemaat 
kepada jemaat lainnya ketika mengalami kedukaan. 

Dalam perspektif pastoral, dukungan sosial seperti ini merupakan praksis 
pastoral kedukaan yang penting untuk dipertahankan dan dikembangkan. Hal ini 
mengafirmasi pandangan Carrie Doehring yang mengatakan bahwa 
pendampingan pastoral dalam komunitas Kristen (dan Yahudi) mengacu pada 
perawatan suportif dan krisis yang ditawarkan dalam komunitas religius, serta 
menggambarkan bagaimana para pemimpin Yahudi dan Kristen serta kaum 


awam secara Spiritual merawat anggota komunitas religius mereka dengan 


52 Ibid. 
53 Ralph W. Hood, Peter C. Hill, and Bernard Spilka, The Psychology of Religion: An 
Empirical Approach, Fourth Edi. (New York: Guilford Press, 2009), 19. 
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mewujudkan kasih Tuhan.54 Edward P. Wimberly mengatakan bahwa 
pendampingan pastoral merupakan konstruksi menyeluruh yang 
menggabungkan dan mengekspresikan berbagai dukungan dari gereja kepada 
anggotanya.55 Oleh sebab itu, pendampingan pastoral mengacu pada upaya 
pemanfaatan segala sumber daya yang dimiliki oleh gereja untuk menolong 
warganya, baik secara personal maupun komunal, dalam menghadapi masalah 
kehidupan, salah satunya karena kehilangan orang yang dikasihi. Dalam rangka 
ini, dukungan sosial penting diberikan kepada warga jemaat ketika mereka 
mengalami kedukaan.5$ 

Dukungan sosial dari orang dengan kesamaan latar belakang sosial 
budaya dan pengalaman hidup diharapkan datang dari sesama anggota jemaat,” 
dan bisa juga dari anggota jemaat atau pun anggota denominasi lain.58 Neal 
Krause juga melihat bahwa dukungan sosial dari para rohaniwan, terutama 
pendeta, amat penting karena peran otoritas ilahi yang melekat pada jabatan 
kependetaannya.59 Dalam konteks Nias, pendeta sering dianggap sebagai “wakil 
Allah” di dunia, yang dalam tradisi Nias dianggap sebagai ere (imam) dengan 
segala peran yang melekat kepadanya. Implikasinya adalah pendeta sebaiknya 


dapat menyediakan diri untuk memberikan dukungan sosial ini, terutama 


54 Carrie Doehring, The Practice of Pastoral Care: A Postmodern Approach, Revised an. 
(Louisville, Kentucky: Westminster John Knox Press, 2015), xxii. 

55 Edward P. Wimberly, Pastoral Care in the Black Church (Nashville: Abingdon Press, 
1979). 

56 Robert Joseph Taylor and Linda M. Chatters, “Church Members as a Source of Informal 
Social Support,” Review of Religious Research 30, no. 2 (1988): 193. 

57 Bnd. Howard Stone et al., “A Study of the Benefit of Social and Religious Support on 
Church Members During Times of Crisis,” Pastoral Psychology 51, no. 4 (2003): 337. 

58 Neal Krause, “Receiving Social Support at Church When Stressful Life Events Arise: Do 
Catholics and Protestants Differ?,” Psychology of Religion and Spirituality 2, no. 4 (2010): 236. 

59 Ibid. 
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kehadiran dan kebersamaan dengan keluarga duka pada masa-masa sulit 
tersebut. 

Uraian-uraian di atas hendak menegaskan bahwa dukungan sosial (social 
support), merupakan praksis dari pastoral kedukaan yang amat berarti bagi 
orang-orang yang mengalami kedukaan. Secara tradisional, orang Nias sudah 
biasa memberikan dukungan sosial kepada orang yang berduka. Dalam kultur 
Barat, walaupun lebih bersifat individual, dukungan sosial tetap dianggap 
penting untuk menolong orang yang berduka. Dalam Alkitab, kita dapat 
menemukan sejumlah referensi atau ajaran yang menekankan pentingnya saling 
mendukung/menopang. Oleh sebab itu, gereja harus menjadi ruang yang baik 
dan komunitas yang bersahabat bagi orang-orang yang mungkin saja sedang 
mengalami goncangan hidup yang luar biasa karena kehilangan orang-orang 
yang dikasihi. Berbagai bentuk dukungan sosial yang biasa diberikan kepada 
keluarga duka dalam konteks Nias menjadi bukti yang menggambarkan masih 
kuatnya solidaritas masyarakat, walaupun di beberapa tempat di wilayah 
perkotaan, rasa solidaritas tersebut secara perlahan berkurang. 

Secara teologis, solidaritas yang ditunjukkan oleh masyarakat Nias 
melalui dukungan sosial pada peristiwa kedukaan merupakan tindakan ilahi, 
bukan sekadar tindakan kemanusiaan. Atau, dengan kata lain, dukungan sosial 
tersebut merupakan tindakan ilahi yang mewujud dalam tindakan kemanusiaan. 
Tindakan ini membutuhkan kerelaan dan pengorbanan yang secara sempurna 
telah dilakukan oleh Allah melalui pengorbanan Kristus. Artinya, sebagai gereja, 
BNKP perlu mendorong komunitasnya untuk tetap memberikan dukungan sosial 


bagi mereka yang mengalami kedukaan sebagai bagian dari perwujudan 
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solidaritas ilahi kepada umat-Nya. Dengan dorongan seperti ini, maka dukungan 
sosial seperti yang dilakukan selama ini, dapat diolah sedemikian rupa menjadi 
bagian dari kehidupan spiritual jemaat dan sebagai ruang untuk berpastoral. 
Apa prinsip dasar dalam mengolah ruang dukungan sosial ini menjadi 
ruang bagi praksis pastoral kedukaan yang sifatnya interkultural? Pertama., 
dukungan sosial bagi orang yang berduka dalam perspektif interkultural mesti 
diberikan melampaui batas-batas yang selama ini telah dihidupi, seperti status 
sosial (bangsawan, pejabat, masyarakat biasa, dll), perbedaan jemaat atau 
denominasi, dan berbagai batas-batas lain yang sifatnya diskriminatif. Kedua, 
dukungan sosial yang diberikan mesti melibatkan semua pihak dalam jemaat, 
dilakukan secara terencana dan berkelanjutan. Ketiga, dukungan sosial yang 
diberikan, terutama kehadiran jemaat, mesti diusahakan untuk sungguh- 
sungguh menolong keluarga yang berduka, bukan justru membebani mereka 
secara ekonomi. Dukungan sosial yang berempati adalah dukungan yang 


diberikan kepada semua jemaat dengan prinsip kasih, keadilan, dan kesetaraan. 


Bab 5 


Kesimpulan dan Saran 


Kesimpulan 

Pada bagian pendahuluan telah ditegaskan bahwa studi dalam disertasi 
ini berfokus pada upaya pengembangan praksis pastoral kedukaan interkultural 
dalam konteks Nias. Itulah sebabnya dilakukan studi kepustakaan dan penelitian 
lapangan dengan maksud mendapatkan informasi dan data yang konkret 
sehubungan dengan tema penelitian ini. 

Ada beberapa penekanan penting yang menjadi kesimpulan disertasi ini. 
Pada bab 5 ini akan disajikan kesimpulan dimaksud, dimulai dengan 
interkulturalitas itu sendiri, kemudian tentang sikap yang penting 
dikembangkan dalam menghadapi realitas interkultural, dan terakhir ruang bagi 


praksis pastoral kedukaan. 


Interkulturalitas sebagai Suatu Keniscayaan 

Dalam penelitian ini, kita memperoleh gambaran yang lebih lengkap 
bahwa Nias bukanlah suatu kelompok masyarakat yang homogen mutlak. Nias 
bukan juga suatu wilayah yang terlalu tertutup sehingga orang lain tidak bisa 
memasukinya. Dalam sejarahnya, masyarakat Nias banyak bertemu dan 
berinteraksi dengan orang-orang yang berasal dari latar belakang kultur yang 
berbeda, salah satunya dengan para misionaris Eropa ratusan tahun yang lalu. 
Selain itu, masyarakat Nias juga 'dipertemukan' dengan tradisi kitab suci Kristen 
dengan segala warna kultur dunia sekitarnya pada waktu itu. Kekristenan hadir 
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dan berkembang di Nias melalui dan di dalam perjumpaan serta interaksi seperti 
ini. 

Perjumpaan dan interaksi seperti disebutkan di atas merupakan suatu 
realitas yang sudah terjadi dan sedang berlangsung sampai hari ini. Tidak 
mungkin lagi menolak realitas tersebut, tidak mungkin juga berpura-pura tidak 
mengenal dan mengakuinya. Hampir tidak ada lagi praktik budaya Nias yang 
sungguh-sungguh murni seperti pada mulanya pada zaman leluhur. Dalam 
banyak aspek, praktik budaya ini telah mengalami penyesuaian baik karena 
tuntutan zaman maupun karena bertemu dan berinteraksi dengan budaya lain. 
Memang, harus diakui bahwa ada pola di mana budaya dari luar, terutama 
budaya para misionaris Eropa, mendominasi dan secara perlahan menggeser 
atau menekan sedemikian rupa tradisi khas Nias sehingga kita pun sulit 
menemukan lagi seperti apa budaya asli Nias tersebut. 

Studi dalam disertasi ini telah memperlihatkan kepada kita bahwa 
perjumpaan dan interaksi tersebut justru telah menghadirkan kekristenan di 
Nias dengan warna tersendiri, warna interkultural. Oleh sebab itu, 
interkulturalitas merupakan suatu keniscayaan, suatu upaya yang tidak boleh 
tidak dilakukan karena fakta interkultural Nias, secara khusus fakta interkultural 
konteks pelayanan BNKP di Nias. Implikasinya adalah BNKP perlu 
mengembangkan praksis pelayananannya secara interkultural dengan 
mempertimbangkan secara mendalam berbagai aspek atau kultur yang ada di 
Nias. Dengan kata lain, konteks pelayanan BNKP di Nias bersifat interkultural, 
hal itu merupakan sesuatu yang tak terhindarkan, itu adalah realitas yang sedang 


terjadi saat ini. 
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Sikap Kritis-Konstruktif 

Interkulturalitas Nias muncul karena perjumpaan dan interaksi antara 
kultur Nias, kultur para misionaris, dan kultur dunia sekitar kitab suci. 
Perjumpaan dan interaksi ini pada mulanya bahkan hingga ratusan tahun sampai 
hari ini tidak berimbang, sebab kultur para misionaris dari Eropa sangat 
mendominasi atas nama Injil. Alhasil, orang Nias seolah tercabut dari akar 
budayanya sendiri dan memakai budaya yang sebenarnya cukup asing bagi dia. 

Bagaimana sikap kita terhadap realitas Nias, secara khusus konteks 
pelayanan BNKP yang saat ini sudah bersifat interkultural? Sikap yang tidak 
cermat dapat berimplikasi pada, misalnya, upaya “balas dendam' terhadap 'sikap 
para misionaris' pada zaman dulu yang banyak 'menyingkirkan' budaya lokal. 
Itulah sebabnya di beberapa tempat ada fenomena romantisme budaya, terjadi 
secara berlebihan, atas nama cinta budaya sendiri, akhirnya menutup diri dan 
'membuang' apa pun yang dianggap bersumber dari budaya yang lain. 

Oleh sebab itu, sikap dasar dan paling utama dalam konteks interkultural 
adalah menghargai semua kultur yang ada dan terlibat, diikuti dengan sikap 
kritis-konstruktif. Dengan demikian, interkulturalitas tidak sama dengan sikap 
akomodatif yang terlalu dangkal, juga tidak menciptakan suatu kekhawatiran 
baru akan munculnya sinkretisme dalam kekristenan. Dengan sikap yang kritis- 
konstruktif, kita akan mampu melihat setiap kultur secara jujur dan 
mengkritisinya secara objektif dan proporsional. Kekritisan kita terhadap semua 
budaya yang ada dimaksudkan untuk menggali dan menemukan inti dari tradisi- 
tradisi yang ada, yang melaluinya kita dapat melakukan perbaikan-perbaikan 


konstruktif. 
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Ruang Interkultural sebagai Ruang bagi Praksis Pastoral Kedukaan 

Pendekatan interkultural pada prinsipnya memberi peluang yang besar 
untuk memandang dan memperlakukan secara adil dan setara semua kultur 
yang bertemu dan berinteraksi dalam suatu konteks tertentu, tanpa ada 
prasangka satu terhadap yang lain. Penelitian disertasi ini membuktikan 
kebenaran hipotesis penelitian yang mengatakan bahwa masih ada ruang 
interkultural yang belum dimanfaatkan oleh BNKP di Nias dalam praksis 
pastoral kedukaan. Paling tidak, ada dua ruang interkultural yang dapat 
dimanfaatkan oleh BNKP sebagai ruang untuk praksis pastoral kedukaan, yaitu 
ruang ritus dan ruang dukungan sosial. 

Ruang untuk ritus bersifat interkultural, memanfaatkan masing-masing 
ritus secara proporsional, seimbang, dan sungguh-sungguh Alkitabiah. 
Pengembangan ritus interkultural sebagai ruang bagi praksis pastoral kedukaan 
didasarkan pada fakta yang menunjukkan bahwa ada beberapa ritus kultural 
yang telah dan sedang mewarnai kehidupan kekristenan di Nias. Ritus-ritus 
kultural tersebut dilaksanakan selama ini, kadang-kadang berdiri sendiri, tetapi 
lebih banyak tumpang tindih satu dengan yang lain. Oleh sebab itu, 
pengembangan ritus interkultural dapat menjadi alternatif terbaik bagi praksis 
pastoral kedukaan BNKP dalam konteks Nias. 

Sementara, ruang untuk dukungan sosial, walaupun berbasis pada kultur 
Nias, akan diterapkan secara interkultural dan konstruktif. Sebenarnya, dalam 
hampir semua kultur, ruang untuk dukungan sosial itu selalu ada. Sayangnya, 
ruang dukungan sosial tersebut belum diolah menjadi ruang bagi praksis 


pastoral kedukaan. Dalam konteks Nias, ruang dukungan sosial bersifat komunal 
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dan tanpa pamrih. Sementara, ruang dukungan sosial bagi tradisi Barat 
umumnya bersifat personal dengan pendekatan psikologis. Ruang-ruang 
dukungan sosial ini, baik yang komunal maupun yang personal, penting bagi 
praksis pastoral kedukaan, sebab manusia adalah makhluk individu sekaligus 


makhluk sosial. 


Saran 


Apa saja yang sebaiknya dilakukan dalam rangka implementasi praksis 
pastoral kedukaan sebagaimana telah diungkapkan dalam disertasi ini? Berikut 
adalah hal-hal praktis yang bisa dilakukan, baik oleh peneliti yang lain maupun 
oleh BNKP sebagai subjek utama dalam penelitian ini. 

1. Penelitian disertasi ini telah membuka pintu-pintu bagi para peneliti 
selanjutnya sehubungan dengan kematian dan kedukaan dengan pendekatan 
interkultural. Oleh sebab itu, para peneliti lain dapat memilih salah satu 
aspek penting dalam penelitian ini untuk dikaji lebih khusus lagi, baik dalam 
rangka menemukan model praksis pastoral kedukaan dengan berfokus pada 
salah satu topik khusus tersebut, maupun dalam rangka mengembangkan 
jangkauan pendampingan pastoral interkultural, baik dalam konteks Nias, 
konteks Indonesia, maupun konteks dunia yang jauh lebih luas. 

2. BNKP dapat memanfaatkan hasil-hasil penelitian disertasi ini untuk 
mengonstruksi teologi kematian dan kedukaan dalam konteks pelayanan 
BNKP. Hal ini penting secara khusus bagi tim penyusun konfesi BNKP yang 


masih bekerja sampai saat ini. 
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3. BNKP dapat merancang ulang agendre-agendre sehubungan dengan 
kematian dan kedukaan dengan melibatkan orang-orang yang memiliki 
pengetahuan dan sensitivitas kultural, sensitivitas pastoral, kesadaran 
teologis, ketajaman kepekaan etis, dan koneksi eklesial. 

4. BNKP dapat menyiapkan pedoman umum pelayanan pastoral kedukaan 
BNKP, terutama pedoman prinsipil dengan mempertimbangkan konteks 
interkultural yang sudah menjadi realitas pelayanan BNKP. 

5. Secara khusus bagi STT BNKP Sundermamn, sekolah teologi yang didirikan 
oleh BNKP, penting untuk mempertimbangkan pengembangan Teologi 


Interkultural di samping Teologi Kontekstual yang ada selama ini. 
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